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La importancia concedida a la originalidad como criterio de 
todo valor científico o artístico 's más reciente de lo que gene- 
ralmente se crez. En este aspecto, los títulos de la tradición o del 
sensus communis son mucho más antiguos y más venerables. Y 
cuando, para conmemorar, un poco tarde quizá, la gran figura 
de Suárez, me propongo destacar un esfuerzo paralelo al suyo 
en la filosofía protestante de su época, lo hago también para 
rendirle el debido homenaje, ya que tal paralelismo constituye 
la mejor prueba de que el ensayo suareciano de renovación de 
la escolástica y restauración del pensamiento católico, algo con- 
movido por las sacudidas de la Reforma y. del humanismo, vino 
a su hora. Quisiera mostrar, sin desarrollarlo demasiado—pues 
para agotar este tema sería preciso un libro—, cómo el influjo 
de su gran poder ordenador se ha extendido en Filosofía hasta 
las preocupaciones constructivas de sus adversarios. Ahora bien: 
si es natural—demasiado natural para ser plenamente demos- 
trativo—que un pensamiento eminente reanime el vigor de las 
voluntades amigas, que la identidad del fin a alcanzar y de las 
vías a seguir señalan desde un principio como aliadas, es, sin la 
menor duda, la marca de un poderío verdaderamente superior el 
subyugar al adversario e imponerle su propia obra como modelo 
de referencia y como prototipo. Ahora bien: tal es el caso de 
Suárez. 


Quiero excusarme por traer aquí, para entrar en materia, un 
recuerdo personal. Es sorprendente el silencio que envuelve, en 
todos los manuales clásicos de historia de la filosofía alemana, 
el período que separa al primer praeceptor Germanide, en el si- 
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glo xvI, Melanchton (1), Christian Wolf, que fué el segundo en el 
siglo XVIII, como si inmediatamente después de la consolidación 
de la Reforma el país que había conocido los días de Alberto el 
Magno, de Witelo, de Eckhart, del Cardenal de Cusa y de otros 
muchos hubiese sido bloqueado y detenido en el desarrollo y 
progreso de su pensamiento por alguna causa misteriosa e in- 
comprensible (2). 

Tan grande y total suspensión en el pensamiento parece 
sospechosa por ser altamente improbable. La primera duda en 
la autenticidad de esta información filosófica me vino de una 
manera bastante curiosa. Cuando preparata, hace ya mucho 
tiempo, mis estudios sobre Kant, adquirí la certidumbre de que 
la inteligencia del pensamiento de Kant antes de la Crítica de 
la Razón Pura está en función de la comprensión de la filosofía 
wolfiana, que se había enseñoreado, en el sentido más literal de 
la palabra, de todas las universidades alemanas desde 1740 
a 1780 (3). Los manuales a los que aludía más arriba me ense- 
ñaron unánimemente que Wolf se había reducido a tomar las 
ideas de Leibniz y adaptarlas al carácter sistemático y ordenador 
del espíritu alemán, haciéndolas populares hasta un grado in- 
sospechado al darles la forma pedagógica adecuada al gusto del 
país y de la época. 

Una explicación tan simple es justa en parte. No obstante, 
cuando pude manejar una serie de documentos de origen sile- 
siano, Gifícilmmente accesibles a los investigadores occidentales 


(1) La Historia suele invocar generalmente la gran guerra de los Trein- 
ta Años para explicar el atraso de Alemania con respecto a los otros países 
de Europa, guerra que arruinó por largo tiempo a este país, demográfica y 
materialmente. Cierto que esta guerra tuvo por consecuencia eliminar pura 
y simplémente una generación entera, pero no explica el fallo de la gene- 
ración que le sigue y menos aún el dela que le precede. 

(2) La única obra de conjunto sobre la filosofía alemana, E. ZELLER: 
Geschichte der deutschen Philosophie seit Leibniz (Munich, 1873), hace 
empezar, como indica su título, la filosofía auténticamente alemana con 
Leibniz. En la introducción que la precede, Zeler cita rápidamente la es- 
cuela de Mélanchton para permanecer mudo completamente a continuación. 
El gran manual de Uberweg-Heinze, generalmente tan bien informado, cita 
algunos nombres, pero sin conceder a este período intermedio la atención 
que nos hubiera convenido. 

(3) Cír. H. J. De VLEESCHAUWER: La déduction trascendentale dans 
Poeuvre de Kant. Paris-Anvers-La Haye, 3 vols. 1934-37. Cfr. sobre todo el 
tomo 1 o el resumen de la parte histórica de esta obra: L*evolution de la 
pensée kantienne. Histoire d'une doctrine. París, 1939. sd 


UN PARALELO PROTESTANTE A LA OBRA DE SUAREZ 3617 


que se acuerdan de que el primer teatro donde empieza la pro- 
digiosa carrera de Wolf fué la ciudad de Breslau, fué grande mi 
asombro al comprobar que el método que le aseguró triunfo tan 
notable en todos los países de Occidente estara ya elaborado 
antes de que sospechase la existencia de Leibniz y su filosofía... 
Para alcanzar, en estas condiciones, la fuente de este método, se 
imponía un cambio de dirección. Pude encontrar este origen, que 
no es otro que Descartes, pasando por las cátedras de Matemáti- 
cas de la Universidad de Jena, donde Wolf hizo su aprendizaje 
filosófico. La estructura metodológica del pensamiento wolfiano 
no se remonta, pues, a Leibniz, sino directamente a Descartes (4). 

Habiendo recorrido así la primera mitad del camino, faltaba 
continuar la investigación hasta alcanzar la fuente o fuentes 
del contenido material del mismo pensamiento. Al examinarlo 
quedé también sorprendido al comprobar las grandes analo- 
gías entre este pensamiento y la tradición escolástica, y cuán 
poco se distingue en esta ocasión por afinidades o recuerdos car- 
besianos. Este no es solamente el caso de Wolf, sino también el 
de Leibniz. Sin embargo, por los mismos motivos cronológicos 
de antes, está prohitido relacionar estas infiltraciones escolás- 
ticas con una supuesta imitación de Wolf de su antecesor de 
Hannover (5). 

En esta situación, el único recurso que había era imitar a 
los filólogos, que evitan dificultades semejantes con la redac- 
ción de su stemma codicum, es decir, buscar la fuente o el in- 
termediario común en el que Leibniz y Wolf hayan podido ins- 
pirarse. Esta fuente común no puede identificarse cuando se 
hace abstracción de la enseñanza filosófica que han recibido en 
la Universidad que presidió su formación respectiva. Llegamos 
así naturalmente a la filosofía reinante en las Universidades 


(4) Cfr. De VLEESCHAUWER: La Genese de la méthode matiumati- 
que de Wolf, en Revue belge de Philologie et «d'Histoíre. Bruselas, 1931. 
tomo XI, págs. 651-677. La última obra importante sobre la materia, Ma- 
RIANO Campo: Cristiano Wolff e il rationalismo precrítico (Milán, 1939, 
des volúmenes), no agota este problema. Se limita a insistir sobre la in- 
fluencia, real por otra parte, de von Tschirnhaus. 

(5) Hasta el presente este problema no ha sido objéto de un estudio 
de conjunto. Se puede consultar útilmente la obra de Campo citada y el 
ptqueño libro, muy notable de H. PICHLER: Uber Chr. Wolfs Ontologie. 
Leipzig, 1910. 
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protestantes en el siglo xvi Y henos aquí chocando con el si- 
lencio obstinado de la historiografía filosófica. 


La Historia tiene a veces olvidos singulares e inflige otras 
sorprendentes desgracias. No sólo en Filosofía, sino también en 
todos los dominios, sin que se llegue a explicar, cuando suena la 
hora de la reparación, qué es lo que ha podido causar esos olvi- 
dos o merecer esas desgracias. ¿Habré de recordar, a propósito 
de esto, que el mundo científico ha ignorado sistemáticamente 
durante más de cuatro siglos la obra prodigiosa del pensamiento 
cristiano en la Edad Media? Pero en lo que concierne a este úl- 
timo caso, sabemos que el responsable ha sido el advenimiento 
del racionalismo en la Filosofía moderna. La misma incompren- 
sión silenciosa fué infligida por los historiadores a la filosofía 
escolástica de la Universidad protestante alemana, cualquiera 
que fuese su modernidad o sus impulsos reformadores. Sin em- 
bargo, en esta escolástica fueron educadas las generaciones su- 
cesivas de teólogos reformados, cuyos reflejos sombrean ligera- 
mente la vida espiritual de los dos siglos que separan a Me- 
lanchton de Wolf (6). 

Ha hecho falta más tiempo para «1 descubrimiento de la es- 
colástica protestante moderna que para el de su hermana de la 
Edad Media. Aquélla, por una parte, no encontraba prejuicios 
favorables en los medios románticos, pues le faltaba antigiedad, 
y, por otra, no se benefició del temor que inspiraba el radicalismo 
político en Europa hacia 1850. En fin, para ella no hubo León XIII 
ni encíclica Aeterni Patris, ni tampoco un nombre familiar, 
como el de Santo Tomás de Aquino. Hubo simplemente una pe- 
queña curiosidad, por otra parte, rápidamente desvanecida, hasta 
que el despertar de la conciencia nacional en Alemania durante 
la época de entreguerra galvanizó en los sabios y eruditos de 


(6) Cfr. A Bormm: Le vinculum substantiale chez Leibniz. Ses origi- 
nes historiques. París, 1938. Este autor concluye que la doctrina del vinculum, 
tan importante para la economía del pensamiento leibniziano, remonta a la 
escolástica católica de los siglos xvI-xvIr, Desgraciadamente, para nosotros, 


el autor no ha extendido sus investigaciones por la parte de la esco.ástica 
protestante. Ñ 
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este país la voluntad de arrancar del olvido la menor gloria na- 
cional del pasado. 

Dichosamente para nosotros, la metafísica escolar del pro- 
testantismo alemán del siglo xvi fué una de las primeras exhu- 
maciones y una de las más decisivas conquistas de este nacio- 
nalismo entusiasta. Acababa- apenas de terminar la aclaración 
del proklema wolfiano hasta la omisión de los manuales, cuando 
aparecía en la plena luz de la Historia esta escolástica desco- 
nocida, vanguardia y preludio de la gran epopeya filosófica de 
Alemania, que se desarrolla sin interrupción desde 1700 hasta 
nuestros días. 

He dicho antes curiosidad rápidamente desvanecida. En efec- 
to, los trabajos de Weber (7) y de Petersen (8), aparecidos antes 
de la primera guerra mundial, orientaron más que satisficieron la 
curiosidad de los historiadores, Fueron los estudios de Eschwei- 
ler (9), de Lewalter (10), y, sobre todo, de Max Wundt (11), los 
que resucitaron de la tumba en la que parecían dormir todo un 
hormigueo de filosofías y toda una galería de filósofos olvidados, 
sin pena durante mucho tiempo. Ciertamente, que no todos los 
nombres eran igualmente desconocidos. La polihistoria del si- 
glo xvi había conservado un cierto número; pero ¿quién, aun 
entre la masa filosófica de nuestros días, experimenta la tenta- 
ción de recorrer los viejos libros de un Hornius (12), de un Els- 
wich (13), de un Buddaeus (14), de un Tribechovius (15) y del 

(D E. WEBER: Die philosophische Scholastik des deutschen Protes- 
tantismus im Zettalter der Ortn uxaie. Leipz1g. 19Yu7. o 

(8) P. PETERSEN: Geschichte der aristotelischen Philosophie im pro- 
testantischen Deutschland. Leipzig, 1921. A he 

(9) K. ESCHWEILER;: Die Philosophie der spanischen Spatscholas- 
tik auf den deutschen Universitáiten des XVII. Jahrhunderts. (Spanische 
Forschungen der Gorresgesellschaft, t. D), 1928. 

(10) E. LEWALTER: Spanischjesuistische und deutsch-luther:sche Meta. 
physik de XVII. Jahrhunderts. (Ibero-Americazische Studien, ed. Meier, 
tomo IV.) Hamburgo, 1935. 

(1D Max WuNDtT: Die deutsche Schulemetanhysik des XVII. Jahrhun- 
derts. (Heidelberger Abhandlungen zur Philosophie und ihre Geschichte.) 
Túbinge, 1939 : > 

(12) G. Hornius: Historia Philosophiae. Leyde, 1654. ; 

(13) J. H. von ELswicH: De varia Aristotelis in scholis protestantium 
fortuna schedismata, Wittenberg, 1720. e 

(14 J. F. BUDDAEUS: Isagoge historico-theologia in Theologiam univer- 
sam. Leipzig, 1737. 


(15) A. TRIBECHOVIUS: De doctoribus scholasticis et corrupta per eos di- 
vinarum humanarumque scientia. 1665. 
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más venerable de todos, el grave Briicker (16)? Pero, gracias a 
estos recientes trabajos, es posible no sólo resucitar estas filoso- 
fías y estos filósofos—parale:amente a lo que hemos visto hacer 
respecto a la Filosofía medieval—, sino también podemos sl- 
tuar mejor la escolástica renovada que surgía simultáneamente 
en el seno de la vieja Iglesia, y en la cual tuvo Suárez parte tan 
notable (17). El desprecio de que fué víctima la escolástica de la 
Edad Media se explica por los prejuicios racionalistas que ani- 
maron la Historia después del siglo xvi. Totalmente afecta a 
la mentalidad de la Aufklárung, en el siglo xv1Ir, y a la mentali- 
dad kantiana en el xrIx, esta Historia no podía casi apreciar una 
Filosofía que «era sólo la repetición de la de la Edad Media, que 
no tuvo otra pretensión que la de ser la más fiel de las ancillae 
theologiade, en la cual las particularidades individuales son sofo- 
cadas por un conformismo masivo, debido a las intenciones con- 
fesionales que ella sirve. El «espíritu histórico no manifiesta ya 
tendencias doctrinales o intenciones pragmáticas, y concibe cada 
filosofía, independientemente de la verdad de su contenido y 
su valor, como un fenómeno cultural, atento solamente a la in- 
vestigación de sus fuentes y antecedentes, y a la repercusión 
histórica que ha tenido en el porvenir de la vida del espíritu. 


4 
A 


Para comprender todo el alcance de la Filosofía, cuyo origen 
queremos encontrar, es preciso remontarse muy lejos en el orden 


(16) J. J. BRÚCKER: Historia critica philosomhiae. Leipzig, 1742-1767. 
Nuestra época está tratada en el tomo IV. 

(17) Poco a poco se ha hecho justicia a la restauración de la Filosofía 
por la Contrarreforma, sin que podamos pretender, no obstante, que su 
historia esté hecha. La vieja obra de K. Werner, Die Scholastik des spúteren 
Mittelalters (Ratisbona, 1887), conserva todavía su valor, lo mismo que su 
Franz Suarez, anterior a su precedente (Ratisbona, 1860), no ha sido todavía 
reemplazada como estudio de conjunto. Debemos citar, abstracción hecha 
de numerosos estudios de detalle, L. Mahieu: Francois Suarez (París, 1921), 
y Eberhard Conze: Der Begriff der Metaphysik bei F. Suarez (Leipzig, 1938) 
Mencionamos también la obra colectiva publicada en Innsbrúck en 1917 
bajo el título de Franz Suarez, en la cual muchos estudios interesan a nues- 
tro problema. Señalamos también como importantes para nuestro tema dos 
estudios de B. Jansen: Die scholastische Philosophie des XVII. Jahrhun- 
derts (1937) y Die Pflege der Philosophie im Jesuitenorden des XVIl- 
XVIII ten Jahrhunderts (1938). Finalmente, H. Tiemann: Das Spanische 
Schrifttum in Deutschland von der Reinaissance bis ¿ur Romantik. Ham- 
burgo, 1936. ; 
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de sus antecedentes. En efecto, éstos se pierden en el origen y 
primeras manifestaciones del humanismo nórdico. En sus prin- 
cipios, el Renacimiento no era un movimiento dirigido contra 
la Edad Media y su cultura teológica y cristiana. Llegó a serlo, 
y solamente en parte, en el momento de alcanzar su akme, en 
la segunda mitad del siglo xv. El Renacimiento se explica según 
las más recientes investigaciones por las profundas modificacio- 
nes sociales que acompañaron al desarrollo de la Edad Media, 
modificaciones cuya culminación se sitúa principalmente en los 
Siglos XIv y xvI. Como clase social autónoma,.la burguesía se 
levanta provista de una notable voluntad de poder, de un senti- 
do avisado de empresa, aspirando con todas sus fuerzas a una 
cultura autónoma, distribuyéndose desigualmente, por supuesto, 
en el tiempo y el espacio. 

Estos renacentistas gravitaban alrededor de dos polos espi- 
rituales en el crepúsculo de esta edad cristiana por excelencia: 
unos se sentían atraídos, sokre todo, por el grave problema de dar 
a la Iglesia cristiana una vitalidad nueva por medio de reformas 
internas profundas, movimiento al que llamo gustosamente 
prerreforma; otros, más decididos y más hombres de mundo, 
se volvían decididamente hacia la elaboración de una cultura 
burguesa, no monástica, modelada sobre la de la antigúedad 
clásica, movimiento al cual conviene la denominación de huma- 
nismo históricamente consagrada. Los dos movimientos se unen 
frecuentemente, pues no fueron en manera alguna incompati- 
bles, y no es raro ver cómo cohabitan pacíficamente, aunque con 
algunos trastornos, en los mismos espíritus. Erasmo es el más 
ilustre ejemplo, aunque no el único, de este espíritu humanístico- 
cristiano. 

Ahora bien: ocurre—e importa mucho no olvidarlo—que nin- 
guno de estos movimientos es declaradamente antirreligioso, ni 
aun siquiera anticlerical, aunque se Opongan, por razones dife- 
rentes, a la escolástica medieval. A los ojos de la Prerreforma, la 
escolástica teológico-filosófica es la principal causa del carácter 
poco decoroso de la vida cristiana en la Iglesia contemporánea; 
a los ojos del humanismo, representa una manera de pensar y 
de escribir incompatible con el idealismo estético que acababa 
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de hacer surgir el descubrimiento del clasicismo antiguo. La Pre- 
rreforma se desarrolla casi enteramente en el mundo germáni- 
co, mientras que el humanismo gravita principalmente en torno 
al eje mediterráneo. Sin embargo, a fines del siglo xv, el esteti- 
cismo italiano ha incorporado ya el primitivismo religioso de la 
prerreforma germánica. Como mi tema se limita al mundo ger- 
mánico, puedo, desde ahora, desinteresarme de los destinos del 
antiescolasticismo italiano. 


Sin embargo, cuando se habla de escolasticismo, conviene pre- 
cisar, pues hay escolástica y escolástica. En el movimiento pre- 
rreformista se encuentra un fenómeno kastante curioso que no 
he llegado todavía a poner en claro, Sus invectivas no atacan, 
generalmente, a la gran escolástica tomista ni a la escolástica 
decadente del nominalismo occamista (como se dice Casi siem- 
pre), sino a la síntesis intermediaria de Duns Scoto, que tuvo el 
don de exasperar hasta el mismo grado a los prerreformistas 
cristianos y a los primeros humanistas. La mayor parte de entre 
ellos fueron formados en las escuelas de los Hermanos de la 
Vida Común, Congregación de Geert Groote, de donde acababa 
de salir esa admirable Imitación de Cristo, verdadera síntesis. 
de la conciencia neerlándico-rhenana de esta época (18). 


Este recuerdo nos inmuniza inmediatamente contra confusio- 
nes lamentables. Aunque sea difícil encontrar un nombre más 
apropiado que «1 de prerreforma para este movimiento de refor- 
ma cristiana que se conforma en el siglo xv, confieso que puede 
ser ocasión de malentendidos. Sería, en efecto, lamentable ver 
en los partidarios de este movimiento reformadores al pie de la 
letra. Sus intenciones, en manera alguna, fueron sectarias o se- 
cesionistas. Por el contrario, tendían a regenerar la Iglesia, una 
e indivisible, por reformas internas—me apresuro a añadir que 
más tarde Lutero se dedicó a introducir la mayor parte de ellas—, 
pero sin la menor veleidad dogmática heterodoxa. Todos, sin 


e. 


(18) Es sabido que el problema del autor de este admirable libro—uno 
de los misterios de la literatura europea—acaba de resurgir en los últimos años 
a consecuencia de las investigaciones del P. Van Ginneken, S. J., que atri- 
" buye la paternidad a Geert Groote en persona. Si bien estas investigacio- 

nes debilitan seriamente las posiciones clásicas sobre este punto, conviene, no 
obstante, observar alguna prudencia respecto a estas nuevas investigaciones. 
No creo que el problema haya quedado definitivamente resuelto por ellas. 
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embargo, dicen unánimemente que la teología universitaria es 
responsable de la disolución del sentido cristiano, del abismo 
que la escuela ha abierto entre la masa de los fieles y la mino- 
ría sab.a, de la decadencia moral que se manifiesta en todas las 
clases de la sociedad y de la extravagancia intelectualista, como 
lo muestra la fe científica que desconoce las fuentes irracionales 
de la vida espiritual y caritativa, de las que se ha nutrido el 
cristianismo desde que emprendió su misión en el mundo. Hom- 
bres como J. Wessel, R. Agricola, Praedinius, J. Cele, H. Busch, 
Pupper van Goch, A. Hegius, por citar sólo a los principales, y de 
los cuales algunos son, al mismo tiempo, los inspiradores del jo- 
ven humanismo neerlándico-rhenano, representan esta menta- 
lidad antifilosófica que, poco a poco, se hace sinónima de un mo- 
vimiento de retorno a la piedad primitiva a la aurora del cris- 
tianismo (19). 

Este movimiento, a la vez religioso y humanista, reduce la 
Filosofía al simple rango de disciplina instrumental del pensa- 
miento, considerando que la parte metafísica y moral, propia de 
una filosofía autónoma, tiene que ser funesta para la religión 
revelada. Sokre todo, porque la revelación suple, en la mayor 
parte de sus problemas doctrinales, a la inteligencia natural 
caída. Como la lógica, a la que aluden y a la cual rinden un 
deferente homenaje, se relaciona estrechamente con la dialéc- 
tica y con la retórica que empieza a circular en los medios hu- 
manistas, se crea de esta manera un terreno de aproximación 
entre este pensamiento cristiano y las veleidades humanistas de 
la época. Entre ellos se establece un modus vivendl, que recibirá 
más tarde el nombre de philosophia christiana. 

Por philosophia christiana se entiende, generalmene, más 
tarde, el conjunto del pensamiento, de la actividad, así como 
las tolerancias y las intolerancias de Erasmo, y en este sentido 
reaparece sin cesar durante todo el siglo xvi, y con ocasión de 
todas las discusiones que suscita la efervescencia religiosa y cul- 
tural. Estas discusiones revelan su extrema fragilidad, sobre 


(19) Existe en holandés un estudio de conjunto sobre el movimiento re- 
presentado por éste nombre, J. Lindeboom: Het bijbelsch Humanisme in 
Nederland («El humanismo clásico en los Países Bajos»). Leyde, 1913; es 
un libro muy sugczstivo, pero debe consultarse con prudencia. 
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todo cuando se trata más tarde de circunscribir netamente su 
contenido. La philosophia christiana denota más bien un estado 
de espíritu que una doctrina, lo que explica su prodigiosa fa- 
cultad de adaptación, pero también su ineficacia total en «1 gran 
despliegue religioso que se va a desarrollar en Europa, Sin em- 
bargo, se impone durante algún tiempo, en todo el mundo ger- 
mánico, porque tuvo la buena suerte de ser compartida por 
Lutero. 


La actitud de Lutero respecto de la Filosofía fué decisiva para 
los destinos de esta ciencia en el curso del siglo xvi. Era perso- 
nalmente adversario de la escolástica, que sólo conocía a través 
del nominalismo de Biel (20), y si al principio, y a pesar de su 
inspiración, más mística que escolástica, Lutero se contentaba 
con una oposición de principio, inspirada por una aversión ins- 
tintiva con otra ciencia que exaltaba demasiado el poder de la 
razón natural, esta oposición se transformó poco a poco en odio 
arraigado Cuando vió a la esco:ástica ponerse en pie contra la 
obra de la Reforma, lanzar solemnemente sus rayos contra su 
persona y constituir el arma dialéctica que Roma utilizaba 
contra Wittenberg (21). Aristóteles y Cristo le parecieron en- 
tonces dos adversarios irreconciliables, entre los cuales era pre- 
ciso elegir, y no esperó nada bueno de una autocorrección, aun 
profunda, de la filosofía escolástica. 


Mas violentamente aún que la prerreforma, cargó Lutero a 
la escolástica con la responsabilidad del alejamiento progresivo 
del cristianismo de su pureza original. Confundió la Iglesia ro- 
mana y la escolástica occidental, viendo en Santo Tomás una 
especie de genio malo y en su teología un ardid del demonio 


(20) Biel es un escolástico de la segunda mitad del siglo xv, que propagó 
el occamismo en Alemania. Su obra principal, Epitome et collector.um super 
quatuor libros Sententiarum. Tubinga, 1495, 2 vol. Cfr. Uberweg-heinze Grund- 
rise, etc.; t. III, pp. 650-651 (10.2 édic.). Fué muy extendido, y conoció va- 
rias reediciones en el curso del siglo XVI. 

(21) Lutero fué, en efecto, condenado por la Universidad de París 
en 1521. El autor principal y redactor de la condenación fué, al parecer, el 
escolástico flamenco Josse Clichthove, de Nieuport, que se había reconvertido 
a la escolástica después de haber sido largo tiempo discípulo de Faber Sta- 
pulensis, cuando el peligro protestante se hizo manifiesto. Cfr. sobre él la 
obra de J. Clerval, De Judoci Clichthovei neoportuensis vita et operibus. Pa- 
rís, 1894. 
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contra el espíritu evangélico (22). En estas condiciones es fácil 
prever el efecto que tal actitud había de tener en una Alemania 
devota de Lutero. La teología universitaria perdió a los ojos de 
la Reforma toda su significación religiosa y científica, y como 
las facultades de Filosofía y Teología quedaron sin utilidad, ex- 
perimentaron una caída vertical tan profunda, que asustó a 
los mismos reformistas. Por otra parte, el luberanismo primitivo 
envolvió en la misma reprobación al humanismo, apenas conso- 
lidado en las regiones del norte, sin notar que el retorno a las 
fuentes del cristianismo, que él predicaba, constituía precisa- 
mente el terreno donde se había realizado el entendimiento antes 
de las graves decisiones de Lutero y donde habría de rehacerse 
cuando las exasperaciones primitivas fueran calmadas algo. 
Pero todo esto prueba hasta la evidencia que se había ido dema- 
siado lejos y que era necesario retroceder si no se quería que 
la Reforma pasase ante los ojos del mundo como un retorno a la 
bartarie. Un nuevo modus vivendi se hacía indispensable. De 
ello se encargó Melanchton. 


Este modus vivendi va a desarrollarse durante todo el siglo xv1I 
en tres etapas. Indiquémoslas brevemente, antes de proceder a su 
recensión. A la negación pura y simple de la Filosofía, kbosqueja- 
da al principio de la Reforma, va a sustituir poco a poco una 
filosofía reducida a la dialéctica y a la retórica, solución desti- 
nada a apaciguar al humanismo más que a la escuela. A esta 
dialéctica' veremos suceder un notable renacimiento del interés 
filosófico propiamente dicho, y asistiremos al mismo tiempo a 
una tímida rehabilitación del comentario de la metafísica aris- 
totélica. Finalmente, una vez preparados los caminos por este 
medio, y bajo el imperio de una ineludible necesidad confesional, 
la Filosofía se va a desprender de su contenido humanístico, y 
se va a constituir en ciencia Sui géneris mediante la creación 


(22) El cdio de Lutero contra Santo Tomás y el tomismo se comunicó a 
muchos, si no a la mayor parte, de los primeros publicistas de la Reforma. 
Podría publicar fácilmente una selección de textos impresionante, tomados 
de publicistas holandeses reformados de la primera hora. 
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de una metafísica autónoma que se despojará del doble forma- 
lismo anticuado de que había sido contaminada. 

Describamos rápidamente las causas y las principales mani- 
festaciones de esta lenta marcha de aproximación hacia la rein- 
troducción de la Filosofía en el programa de la Universidad pro- 
testante. 

Los primeros días del luteranismo fueron todo lo contrario 
de una bella primavera sin tormentas. La historia general nos 
enseña, en efecto, que el movimiento popular desatado por la 
Reforma provocó graves rupturas sociales. Desde el punto de 
vista espiritual, la ausencia de autoridad se hizo sentir inmedia- 
tamente en la unidad doctrinal, tanto que se dis:ocó en un 
número muy considerable de tendencias cada vez más indivi- 
dualizantes. La autoridad civil se encargó de dominar, cruel, 
pero eficazmente, los trastornos sociales; correspondió a los mis- 
mos jefes de la Reforma proveer a la constitución o reconsti- 
tución de una unidad relativa en el seno de la confesión refor- 
mada. Melanchton, a quien preocupaba especialmente este pro- 
blema de la unidad, trabajó seriamente en ello, redactando la 
Confession augustana, que implicaba netamente un retorno a una 
enseñanza dogmática, tan reducida como puede suponerse. En 
vista de esto, era necesario un clero instruido según esta confe- 
sión oficial, la cual, por consecuencia, debía ser de nuevo el ob- 
jeto de una enseñanza sistemática. Cuando Melanchton reorga- 
niza con este fin la Universidad, dekemos apreciarlo más como 
teólogo que como humanista: su propósito es reunir bajo una 
misma bandera teológica todas las disidencias protestantes na- 
cidas durante los años críticos (23). 

Este fin no podía alcanzarse sin una alianza entre las impe- 
riosas necesidades confesionales del momento y los severos ren- 
cores de antaño contra la escuela y su enseñanza escolástica. 
Para evitar la restauración de una teología «racionalista», Me- 
lanchton se dedicó a organizar la nueva Universidad según un 
modelo netamente sincrético, semiaristotélico y semihumanista. 
Según confesión propia, el modelo, al menos en su arte formal, 


(23) Cír E. TROELTSCH: Vernunft und Ojfenbarung bel Johan Gerhard 
und Melanchton. Gótinga, 1891; y W. Dilthey: Weltanschaung und Analyse 
des Menschen seit Renaissance und Reformation. Leipzig, 1931. 
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le fué suministrado por Rodolfo Agricola, el iniciador del hu- 
manismo neerlandés (24). 

Tres factores deben retener nuestra atención en la tentativa 
de este joven humanismo en el campo de la Filosofía. Desde 
luego, la animosidad del humanismo contra la naturaleza bár- 
bara de la enseñanza escolástica, compensada en el orden positivo 
«por la cultura clásica latina, le obligará a abjurar de la lógica 
formal y silogística, ciencia instrumental que consideraba en eran 
parte responsabíe de la formación intelectualista del espíritu y 
de sus consecuencias religiosas y teológicas, poco compat'bles 
con el nuevo canon de la estética humanista. La dialéctica y la 
retórica quintilianas facilitaron los medios. En segundo lugar, 
conforme a las aspiraciones humanistas, la misma escuela fué 
invitada a ensanchar su horizonte intelectual introduciendo 
nuevas curiosidades científicas de orden psicológico, histórico y 
natural, desconocidas entonces en las Universidades que vegeta- 
ban en el tipo medieval. Fina/mente, y esto constituye para nos- 
otros en este momento la principal reivindicación, esta Uni- 
versidad humanista desterrará de su programa toda enseñanza 
metafísica sistemática en el sentido más absoluto (25). 

Si las tendencias humanistas de Melanchton explican sufi- 
cientemente las dos primeras reformas que se esforzará en in- 
troducir en la escuela y en la serie de manuales que preparó con 
esta intención (26), la última, la más curiosa de todas, se debe 
únicamente a la razón religiosa. Pues ¿a qué otra cosa cake atri- 
buir la desgracia tan completa que afecta así a una ciencia que 
formaba en otro tiempo el esqueleto mismo de la formación pre- 
teológica? Es que el reformado, oculto tras el humanísta con 
vistas al mismo fin, tenía a la metafísica por responsable de to- 
das las herejías pasadas y presentes. Reemp“azando la metafísi- 
ca al mísmo tiempo que la lógica por su sustitutivo humanista, 


(24) Cfr. PETERSEN: Ob. cit. pp. 200-201. 

(25) Cfr el magnífico artículo de Sartorius von Walterhausen, Melanch- 
ton als svekulativen Denker, en Vierteljanrschrift f. Literaturwissenschajt, 
tomo V, 1927. 

(268) En este tivo de manvales. publicó: De dialectica libri quctunr. Wit- 
tenberg, 1529; Ethicae doctrinae elementa et enaratio libri V Ethicorum Aris- 
totelis. Wittenberg, 1530; Philosophia mordlis epitome, Wittenberg, 1537; 
Comentarium de Anima. Wittenberg, 1540; y, finalmente, Initio doctrinae 


physicae. Wittenberg, 1549. 
2 
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se creía matar dos pájaros de un tiro: librar a la Universidad de 
una teología racionalista y al mismo tiempo peligrosa para la 
pureza cristiana y librar a la intelectualidad reformada de la ex- 
cesiva tutela de Aristóteles. 


No supone esto que Melanchton imitase a los italianos y re- 
chazase sin discriminación todo bagaje aristotélico. Por una par- 
te, ninguna doctrina filosófica, ninguna disciplina escolar hu-. 
biera, en este momento, podido hacerlo; además, es preciso 
recordar que una medida tan extremista habría sido absoluta- 
mente contraria a su carácter conciliador e irénico en todas las 
cuestiones y en todos los dominios que abordó. No tardó en 
comprender, impulsado por un sector del humanismo italiano, 
que Aristóteles, a pesar del abuso que la escuela había podido 
hacer de él, continuaría siendo una de las glorias imperecederas 
de la antigúedad clásica, de la que el humanismo no podría re- 
negar sin ser infiel a sí mismo. Por todos estos motivos, se hizo 
en esta época un deher el observar respecto a esto una doble pru- 
dencia: purificar a Aristóteles de las escorias medievales, para 
no introducir más que el Aristóteles auténtica y verdaderamente 
griego y Operar una sabía dosificación entre su pensamiento, pe- 
ligroso, a pesar de todo, por el abuso que de él se había hecho, y 
las tendencias literarias del humanismo. Personalmente, Me- 
lanchton no ejerció la primera prudencia, sea porque la ignora- 
se, sea porque no se sintiese con fuerzas para observarla, pero 
prácticó la segunda con mucha diligencia. 


Sin embargo, no se puede creer que Melanchton no viese cla- 
ramente cuán quimérico era el deseo de desterrar a Aristóteles 
de la escuela de manera tan radical, y que, por esto, para limitar 
los daños, «era necesarío asociarle un competidor en la persona 
de Quintiliano. La organización escolar que introdujo, y sobre 
todo la colección de manuales que le destinó, tuvieron su mo- 
mento de celebridad, y si determinaron un auge y un progreso 
indudatie en la alta enseñanza reformada, la justicia nos obliga 
a confesar que esta celebridad no se obtuvo sin esfuerzos. De 
hecho, la tentativa de Melanchton era de una esencia demasiado 
híbrida para triunfar plenamente y ser decisiva. Prácticamente, 
sólo el humanismo se beneficiaba de la reforma que él imaginó, 


% 
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y la parte reservada a la tradición y a Aristóteles era demasiado 
débil para no haber sido reconocida como ficticia y artificial por 
los mismos contemporáneos. La reforma melanchtoniana tuvo 
la particularidad, como todo ensayo, de conciliar lo inconcilia- 
ble, de no contentar a nadie, ni al humanismo ni a los partida- 
rios del peripatético. 


A 


La primera opcsición contra esia reforma, quizá bien inten- 
cionada, pero mal ejecutada, surgió del lado mejor tratado, sin- 
gularmente del lado de los humanistas, la parte más ruidosa, a 
cuyos ojos, las concesiones de Melanchton hay que atribuir la 
breve, pero considerable resonancia que tuvieron en Alemania las 
reformas filosóficas introducidas en Francia por Pedro Ramus. Sa- 
bemos que, en su celo excesivo de humanista, Ramus mostró por 
la verdadera naturaleza de la Filosofía tan poca comprensión, que 
reemplazó simplemente las leyes del pensamiento o de la ló- 
gica por los preceptos del discurso o por la retórica. Se diría que 
un verdadero odio de Aristóteles le poseía y que el Organon ha- 
bía de pagar las costas (27). Es cierto que el ramismo ha cons- 
tituído sólo un episodio «efímero, pero significativo en Alemania 
(28), pues tuvo por resultado que la mayor parte de la reforma 
meanchtoniana se volatilizase; de tal manera, la Universidad 
probó con esto cuán bien apreciaba la falta de cohesión que 
padecía la corrección de la escuela trastornada, a que se ha- 
bía entregado el brazo derecho de Lutero. 

Ningún centro luterano escapó a la influencia de Ramus, 
aunque debe reconocerse que ninguno le fué enteramente de- 
voto. A este propósito, se produjo una escisión en el campo re- 
formado. El ala irreconciliable, poseída todavía del odio de los 
primeros días de la Reforma contra la Filosofía, sobrevivía. ¿No 


(2D) No dekemos olvidar que el feroz antiperipatetismo de Ramus con- 
cierne só o a su primer perícdo. Más tarde rectificó. No sólo llegó entoncés 
a un aprecio más justo de Aristóteles, sino que se proclamó gustosamente 
el único aristotélico verdadero del siglo. 

(28) Es significativo que haya sido necesario emplear las fuerzas de Po- 
licía para expulsar al ramismo de la enseñanza de Wittenberg, Leipzig y 
H*Imetadt. Aun sus adversarios, como por ejemplo, B. Keckermann, del que 
habremos de hablar más adelante, no pueden por menos de mcstrar la esti- 
mación que sienten por él. 
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había afirmado el humanista francés que la escolástica abusaba 
incesantemente de la lógica formal para tratar encubiertamente 
problemas ontológicos? (29). Y esto sonaba muy simpáticamente 
en los oídos todavía llenos del antiguo rencor. Por el contrario, 
el ala progresista, aprovechando grandemente las manifiestas 
exageraciones del ramismo, buscaba una solución al d-fícil pro- 
blema de la reforma de los estudios en la dirección de la tra- 
dición, apoyándose, para este intento, en el semiperipatetismo 
de Melanchton. La lucha entre las dos partes fué de corta du- 
ración, pero relativamente viva, y terminó con la victoria de 
la tradición y de Aristóteles. Como consecuencia de esta victo- 
ria, se origina directamente la segunda etapa del renacimiento 
filosófico «n la Universidad reformada. Esta etapa no fué 
traída como consecuencia de un celo intempestivo por una doc- 
trina que tuviera sus raíces últimas en una tradición roma- 
na, sino más bien por un acto de fe humanista. En efecto, ¿no 
era preciso batir al ramismo en su propio terreno? En dos Uni- 
versidades, de importancia desigual (30), se escuchan voces que 
se levantan para acusar a Melanchton de ser el gran responsa- 
ble de la entusiasta acogida que la efímera filosofía de Ramus 
había gozado en Alemania, y para deplorar la regresión del ni- 
vel intelectual de las universidades, que siguió al abandono de 
la fuerte disciplina aristotélica. Así, proscribieron los manuales 
con los cuales Melanchton, como teólogo bien intencionado, pero 
poco avisado, había creído poder detener a la Universidad en la 
pendiente resbaladiza de la decadencia. El manual personal y 
original, con el cual creyó introducir tímidamente al «maestro», 
sin llamarle con este nombre y sin utilizar sus textos, fué tacha- 
do de impertinente sustitución (31). 

En efecto, bajo el imperio de sus propios principios, el hu- 


(29) Cfr. WEBER: Op. cit.. p. 23 y pp. 6€-70. 

(30) Particularmente en Túbinga y Altdorf. 

(3D) En Tubinga, Jacobo Schegk fué el jefe de la ofensiva contra el mo- 
vimiento melanchtoniano, y también contra el lugar que ocupaba Ramus 
en. la enseñanza. Luchó con dureza por el retorno al aristotelismo en una 
obra de polémica intitulada 4ntisimonius, de 1573 (contra un tal Simonius). 
En Altdorf. la misma posición fué defendida por Félipe Schreb, quien con- 
tribuyó muy eficazmente a atraer la atención de Alemania sobre la nueva 
escuela aristotélica de Italia. Altdorf siguió siendo particularmente activa en 
este terreno, y los defensores de la Philosophia Altdorfina fueron numero- 
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manismo se vió de pronto obligado a revisar su posición relativa 
a Aristóteles. Fija siempre la mirada en Italia, cuna del renaci- 
miento del culto a la antigúedad, los humanistas -nórdicos 
no dejaron de observar cómo el antiperipatetismo del período de 
pubertad de la Reforma, el período de las grandes cóleras, había 
de dejar sitio en lo sucesivo a una mejor comprensión de las 
cosas: el recuerdo de Pomponazzi y de Lorenzo Valla debía per- 
tenecer definitivamente al pasado, y en lugar de estos dos co- 
rifeos del antiperipatetismo, el nuevo culto de Aristóteles se co- 
locaba bajo la protección de Zabarella, el elocuente portavoz de 
una nueva escuela que sustituía a la antigua. 

La nueva escueía proaristotélica en Italia coincidía con todos 
los descontentos y todas las aspiraciones de los alemanes. Za- 
harella hakía rechazado como convenía la inanidad filosófica de 
una retórica que pretendía instalarse en las cátedras de lógica, y 
los alemanes no dejaron de ver en él un aliado natural contra 
la preponderancia. ramista, tan fatal para la seriedad de los 
estudios. Por otra parte, Zabarella no pensaba en manera al- 
guna en entroncar con la tradición escolástica ni con el Aristóte- 
les escolástico. Atrajo la atención sobre el abismo que separaba 
al Aristóteles histórico del Aristóteles que la Edad Media había 
anexionado a su teología, y mostró cómo se le había falseado 
para que fuese asimilable por la teología cristiana. Patrocinan- 
do el retorno a Aristóteles, Zabarella no miraba más que a la 
parte lógica del sistema, sin que pretendiera revivir la enseñan- 
za metafísica cubierta, por su nomkre (32). 


y 


sos (Se le llama así por el título de una obra editada por Pablo Feldwinger 
en 1644) Notemos que entre los altdorfianos se puede citar a David Chyt- 
ráus, profesor en Rostock y uno de los maestros de Cornelio Martini, que 
marca, como veremos en seguida, una fecha en la evolución de la ense- 
ñanza de la metafísica. 

(32) Cfr. GURHAUER: Joachim Jungius und sein Zeitalter. Tubinga, 1851. 
Esta obra es interesante, porque nos permite ver cómo la influencia italiani- 
zamte persistió largo tiempo en Alemania, aun después de la penetración de 
las nuevas tendencias y de que hubieran dominado la enseñanza. La per- 
sonalidad de Zabarella continuó siendo muy estimada, con la de Piccolomini, 
como lo prueba el ejemplo de Juan Gerhard, que, sin embargo, había aban- 
donado las posiciones defendidas por él. Cuando Jungius creyó necesario, 
hacia mediados del siglo xvi, combatir la influencia 'de Aristóteles en la 
nueva escuela, es a Zabarella a quien ataca. Esto prueba cuán profunda fué 
la acción de éste en la enseñanza universitaria alemana, Desgraciadamente, 
no existe sobre este tema ninguna obra de conjunto. 
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Este conjunto de circunstancias bastaba para entusiasmar a 
los alemanes en su campaña antirramista y antimelanchtoniana. 
Así, hacia la mitad del siglo xvI, se ve a Aristóteles volver a 
ocupar, suave, pero seguramente, su lugar de antaño y apode- 
rarse de las numerosas cátedras de Filosofía que había tenido 
que abandonar momentáneamente. Al mismo tiempo, los fines 
de la segunda etapa del renacimiento filosófico de la Universidad 
protestante alemana fueron alcanzados. Los signos exteriores de 
esta etapa aparecen como una nueva eflorescencia del comen- 
tario de Aristóteles. Por otra parte, los partidos que ahora lu- 
chan no son los mismos que en otro tiempo, al principio de la 
Reforma. La lucha no se desarrolla ahora, como «n tiempo de 
Lutero y Melanchton, por o contra la Filosofía; ha sido conver- 
tida en una lucha intrafilosófica. Los numerosos comentadores de 
Aristóteles pasan a la ofensiva, y vemos cómo la actividad de la 
nueva escuela se concentra en la «expulsión del ramismo, sin 
duda más débilmente entre los luteranos, pero con una decisión 
de las más enérgicas entre los calvinistas, de los cuales habremos 
de hablar aún (33). ' 

La misma filosofía se presenta desde entonces totalmente 
cambiada a las miradas del historiador. Poco a poco la esco- 
lástica de los jesuítas ibéricos se apresta a intervenir en el de- 
bate alemán y hasta en la misma «estructura de la filosofía pro- 
testante. La enseñanza de la filosofía fué, una vez más, repre- 
sentada en la Universidad por el comentario de Aristóteles, y 
gracias a este desplazamiento del centro de gravedad didáctico, 
se constata, además, una liberación progresiva del fin confesional 
de la Filosofía, que había dirigido la reposición de la Filosofía 
en el programa luterano de Melanchton. Sin detenerse en con- 
troversias inútiles, se ve el divorcio que se establece entre la 
Filosofía y la Confession augustana; la Filosofía ya no aparece 
como un arma que maneja una confesión para detener los movi- 
mientos centrífugos que se manifiestan en ella y para obligar 


(33) Citemos, entre los más irreconciliables adversarios, a Jacobo Schegk 
en el período aristotélico, y, en el que sigue a este último. a los dos MA 
tini, Cornelio y Jacobo. El calvinista B. Keckermann, de quien acabamos de 
decir que no le retiró su estimación, aunque abandonó sus concepciones filo- 
sóficas, le acusó de haber plagiado a Vives. Cfr. Praecognita logica. Ha- 
nau, 1606, pp. 163 y ss. | 
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a los disidentes a volver a la unidad. A pesar de todo, la Filo- 
sofía sigue siendo una propedéutica a la enseñanza de la Teo- 
logía, sin formar una disciplina autónoma en el pleno sentido 
de la palabra; pero basta lanzar una ojeada sobre el precipitado 
literario de este trabajo de comentario, para darse cuenta de 
que está en camino de la autonomía, a medida que su destino no 
esté dominado por el interés religioso inmediato. 

Además, en esta segunda etapa, de todo punto, es cierto, in- 
termediaria y efímera, se ve asomar por el horizonte un hecho . 
de grandes consecuencias para el porvenir. El comentario de Aris- 
tóteles no se ve escrupulosamente limitado a los tratados de me- 
tafísica peripatética. Y esto quiere decir que el motivo original 
de la lucha, la Reforma contra la Filosofía, estaba en trance de 
perderse dulcemente en la penumbra del olvido. Las viejas ani- 
mosidades se esfuman ante las nuevas necesidades de la ho- 
ra (34). Ahora bien, es preciso decirlo, la Universidad reforma- 
da alemana no fué el único agente en la restauración de la me- 
tafísica aristotélica, tan mal tratada en la época de los trastornos 
religiosos. La Compañía de Jesús, al asegurarse la dirección de 
la enseñanza preuniversitaria, y en algunos países aun de la uni- 
versitaria, con el fin de conservar intacto para la confesión ro- 
mana lo que había escapado a la acción de la Reforma, acabata 
de entrar resueltamente por el mismo Camino. También para 
la Universidad de la Contrarreforma la adaptación de la esco- 
lástica al mundo nuevo se hacía indispensable. 

La primera neoescolástica católica romana, tal como salió del 
desorden causado en el seno de la Iglesia por la Reforma, y 
cuyo principal teatro fué la Península ibérica, no dejó de con- 
ceder nuevamente un lugar en su curso filosófico al' comentario 
de la metafísica (35). Los grandes manuales de Fonseca (36) y el 
conjunto del material escolar conocido con el nombre de conim- 


(34) Notemos, sin embargo, que en el Antisimonius, citado más arriba 
(nota 31), J. Schegk defiende la tesis contraria: el comentario de la metafísica 
de Aristóteles le parece el medio más indicado para refrenar las disidencias 
heréticas (pp. 529 y ss.). Esto invierte exactamente las opiniones de Lutero 
y de los primeros jefes de la Reforma. 

(35) Como hemos dicho más arriba, la ausencia de un estudio de con- 
junto sobre esta materia se siente todavía notablemente. Cfr. supra, nota 17. 

(36) PEDRO DÉ Fonseca: Commentaria in libros Metaphysicorum Aristotelis 
Stagiritae. Roma, 1577, 4 vol. 
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bricense, por la Universida dde Coimbra (37), en Portugal, mate- 
rial que hemos tenido que conocer, porque Descartes lo ha estu- 
diado en el colegio de La Flecha (38), adoptan una estructura pare- 
ciaa a la que reivindica la Universidad protestante alemana. Se 
ve, en consecuencia, realizarse ante nuestros ojos un alineamiento 
general de las posiciones filosóficas en las dos confesiones riva- 
les. Este alineamiento favorece el cambio constante de formas, 
ideas y métodos. Y toda la animosidad confesional, tan viva, 
de los filósofos reformados, no podrá impedir que una especie 
de solidaridad confraternal se establezca entre los comentado- 
res de confesión diferente, de donde va a resultar una sensible. 
aproximación, como lo demuestran las numerosas y frecuentes 
imitaciones de los comentadores reformados a sus compañeros 
romanos, jesuítas por añadidura. No voy a hacer ahora la his- 
toria de la restauración escolástica ibérica, que ha permanecido 
largo tiempo ignorada y poco saboreada por la historia de la 
civilización, que, aun frecuentemente, en una pluma católica, 
comparte, sin darse cuenta, el prejuicio de oscurantismo que en 
la época moderna racionalista se atribuye a todo lo que nos viene 
de España, y que todavía hoy no es apreciada en su justo valor 
“para situar convenientemente el movimiento de ideas en los si- 
glos XvI y XvIi. Baste decir que esta neoescolástica jesuítica se 
distinguía por una comprensión sensible del ideal humanista y 
por una aproximación muy característica al movimiento cien- 
tífico que el humanismo hizo nacer. Estos jesuítas se aprestan 
a desempeñar en el siglo xvi el gran papel científico que no se 
les puede negar. 

He aquí una primera novedad bien significativa, que preludia 
una estabilización general de los espíritus en la última mitad 
de un siglo de tanta efervescencia. Pero para la filosofía ale- 
mana reformada, acababa de aparecer un segundo hecho, impor- 
tante por otra razón. Después de la desaparición de Melanchton, 
se producía en el seno de la Reforma una cosa excepcional- 

mente grave. De pronto había surgido «el calvinismo, y desde 
- entonces la reforma conoció los horrores de una lucha de des- 


(37) Commentarii Collegii Conimbricensis Societatis Jesu. 
(38) Cfr. J. SIRVEN: Les anmíes d'apprentissage de Descartes. París, 1835. 
que nos ha hecho conocer la parte de este curso en la formación de Descartes. 
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enfrenada competencia entre una Reforma ofensiva y conquis- 
tadora, como la de Calvino, y una Reforma más interior y me- 
nos combativa que permanece fiel al espíritu original de la re- 
vosución luterana. El advenimiento de este dualismo en el seno 
de la Reforma cambió completamente el aspectio de las cosas. 


El calvinismo se caracterizó por una aportación de espíritu 
racionalista occidental a la obra de la Reforma. Este espíritu 
calvinista se distingue de su rival por dos trazos dominantes: 
por un carácter sistemático en el desarrollo de su pensamiento 
y" por el carácter organizador de su actividad y de su vida re- 
ligiosa. En cuanto al primero, el calvinismo se constituyó como 
una concepción total del mundo, expresada en la forma de una 
dogmática severa y traducida en una teología rigurosa, de la 
cual, la predestinación, la justificación, la cristología y las rela- 
ciones entre la Iglesia y la sociedad civil, iban a revelarse como 
las piedras angulares. Bajo el impuso del segundo carácter, Cal- 
vino se distanciaba prácticamente de la libertad religiosa y de la 
religión interior que Lutero había predicado. Reconoció toda la 
importancia del factor eclesiástico. La Reforma no debía de con- 
tentarse con ser la Iglesia invisible de los fieles; debía, a la ma- 
nera de la confesión romana, ser una Iglesia visible que pose- 
yese los mismos caracteres que la otra. 


Los luteranos se encontraban algo desamparados ante una 
doble ofensiva, cuyos fines, es cierto, eran diametralmente cpues- 
tos, pero cuyos medios, desde el punto de vista de la escuela, 
parecían singularmente convergentes, y aun idénticos. Jesuítas 
y Calvinistas, los dos antípodas que iban a combatirse a conti- 
nuación, se apoderaron del mismo Aristóteles en la misión con- 
tradictoria que se habían asignado, pero que aparecía idéntica- 
mente fatal para el luteranismo, que estaba sin eje doctrinal 
firme. Los dos apelaban a la metafísica como factor construc- 
tivo y dialéctico, a lo cual el luterano no podía oponer, con todo 
su irracionalismo connatural, más que la flotante ideología de 
Melanchton y el pequeño movimiento de Altdorf, de simpática 
sinceridad, pero de una debilidad que salta inmediatamente a 
los ojos. El luteranismo no tenía en sus propias filas nada que 
oponer a la obra de un Fonseca, de un Vázquez, de los conim- 
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bricenses, y se encontraba positivamente impotente ante la obra 
constructiva, debida a la inteligencia clara, metódica y rigurosa 
de Calvino, que su sucesor, Teodoro de Beze, desenvolvio con un 
ejemplar aparato dogmático y demostrativo. 

Ocurrió lo que debía ocurrir en semejantes condiciones. Desde 
que el calvinismo entakiló la lucha por la preponderancia y la su- 
premacía en la Reforma, apareció, gracias a su intelectualismo 
y a su sentido de organización, como la verdadera potencia pro- 
pulsiva. Así, invadió rápidamente Alemania, Holanda, Escocia y 
la Reforma francesa. Heidelberg, Herborn, Franckfort, Duisbourg, 
se rindieron a discreción. Los Países Bajos del Norte se hicieron 
calvinistas en poco tiempo, y la Universidad de Leyde, fundada 
en 1575 para recordar a la posteridad la resistencia de la ciudad 
en el sitio que le pusieron los españoles, llegó a ser la tercera ciu- 
dadela de la confesión ginebrina, al lado de Ginebra y de Saumur. 

El calvinismo dió prácticamente buena cuenta de la religio- 
sidad sentimental de Lutero, que no estaba casi preparada para 
luchar contra adversarios de esta talla. Cuando comprendió la 
inevitabilidad de una resistencia cada vez más fuerte, a medida 
que el calvinismo amenazaba más y más peligrosamente su flan- 
co izquierdo, esta religiosidad comprobó que no tenía nada que 
oponerle ventajosamente. El lector habrá comprendido, sin que 
sea preciso decirlo expresamente, que toda la potencia de Cal- 
vino residía precisamente en el carácter sistemático de su doc- 
trina y en la superioridad formal de su sistema teológico. Aho- 
ra bien: esta firmeza doctrinal, el calvinismo la debía a la in- 
corporación de la filosofía y de la metafísica escolásticas. Con- 
tra la amenaza, los auténticos herederos de Lutero no supieron 
más que erigir un vago misticismo y la tolerancia de comentar 
a Aristóteles a manera de propedéutica a la Teología. La incon- 
sistencia de la ideología luterana fué evidente, y cuando se le 
quiso dar algo más de cohesión, la ausencia de la metafísica, de 
la que se había desconfiado «n tan gran medida, se dejó sentir 
cruelmente. A medida que la segunda mitad del siglo xvi to- 
caba a su fin, el luteranismo hubo de rendirse a la evidencia 
de que una resistencia eficaz contra la amenaza conjugada de la 
Contrarreforma, de los jesuítas y del calvinismo, aliados una 
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vez por azar, exigía un armamento semejante al del adversario. 
Y tenemos la tercera etapa en el renacimiento de la Filosofía pro- 
- testante en Alemania, cuando los luteranos se pusieron a imitar 
a ambos adversarios, describiendo en su camino una curva en- 
trante en favor de la metafísica. 


Aristóteles estaba de suerte. Jesuítas y calvinistas, hermanos 
enemigos, pero impulsados con igual ardor por un designio se- 
mejante, demostraron el movimiento andando. Y «1 luterano, más 
obstinado, no pudo dudar ante el desarrollo de la situación que 
el luteranismo había equivocado el camino y que la metafísica 
aristotélica era capaz de suministrar una base y un punto de 
partida racional desde donde la especulación teológicorreligiosa 
podía levantar el vuelo. El luteranismo tenía que confesar que 
esta metafísica, tan aborrecida, constituía, a pesar del desdén de 
su fundador, en realidad, el centro nuclear del sistema peripa- 
tético y la palanca de su potencia conquistadora. Seguros en esta 
convicción, los luteranos concluyeron que importaba reintegrar 
con urgencia a la metafísica n la enseñanza y que era nece- 
sario reservarle una plaza proporcionalmente importante en la 
estructura universitaria. Es preciso, pues, reconocer que, después 
de un eclipse de casi setenta y cinco años, Aristóteles salía triun- 
fador de la lucha y que se abría para la metafísica un cursus ho- 
norum que Kant apenas logrará detener dos siglos más tarde. 

No es preciso hacer notar que, a pesar de su rapidez, la vic- 
toria de la metafísica no se consiguió en un día, y que su res- 
tauración ha tenido que hacerse por etapas. La publicación 
de dos obras importantes marca el prólogo. En 1594, Gessner re- 
edita las Quaestiones in primam Aristotelis Philosoprhiam, de 
J. Versor, y declara sin subterfugios, en un memorable prefacio, 
que emprende la reedición de esta obra de la escolástica deca- 
dente para armar a la intelligentía luterana contra la ofensiva 
calvinista (39). Cierto que es necesario considerar separadamen- 


(39) Gessner se lamenta en el prefacio de que el manual personal del 
profesor—y él apunta certeramente a Melanchton—no sólo ha alejado el co- 
mentario del programa de los estudios filosóficos, sino también al mismo 
tiempo a Platón y a Aristóteles. Sin embargo, defiende en la misma ocasión 
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te la forma y el contenido en cada una de las obras que nos ha 
legado la phiosophia perennis, ya que si el barbarismo de Ver- 
sor puede chocar a oídos educados por el humanismo literario, 
importa, sin embargo, conservar religiosamente res et doctrina. 

En el curso del mismo año, Cramer, otro teólogo luterano, pu- 
blica la Isagoge in primam Philosophiam peripateticorum, comen- 
tario del mismo tratado de Aristóteles, pero ya más personal 
y más original (40). En presencia de estas dos publicaciones, es 
necesario hacer un pequeño alto para hacer notar que hasta 
este momento nadie, ni jesuítas, ni calvinistas, ni luteranos, se 
cuidaron de construir una metafísica plenamente personal, y si 
las dos obras que acabamos de citar no mencionasen tan clara- 
mente su designio, se les podría considerar muy bien, más que 
como prólogo de la tercera etapa del renacimiento metafísico, 
como manifestaciones seniles de la segunda. Su materia perte- 
nece a la segunda etapa; su intención, ya a la tercera, 

Es preciso rendirse a la evidencia de que la introducción de 
la metafísica en la enseñanza debía presentar necesariamente 
la traza de una revolución considerable a los ojos de la época. 
Por otra parte, esto ocurrió igual para la metafísica romana, 
aunque la impresión debió ser menos fuerte. Solamente Suárez 
se arriesgará en 1597 a abandonar los caminos trillados del co- 
mentario. No hay, pues, que extrañarse si algunas resistencias 
no se confiesan todavía completamente vencidas, como lo de- 
muestra, por ejemplo, la postura de Daniel Hoffmann (41). Mas 
la penetración decisiva no iba a tardar. 


que sólo una metafísica autónoma permitirá luchar contra el calvinismo, Lla- 
mo la atención sobre esta última consideración. Se verá más adtlante cuán 
_ importante y reveladora es para fijar posiciones históricas, frecuentemente 
mal comprendidas. La misma idea se encuentra también en B. Meissner, 
Philosophia sobria (Gessen, 1611), y en el Vernunftspiegel, de Jacobo Mar- 
tini (Wittenberg, 1618). 

(40) Aunque se trata de un manual que no hubiera tenido la fortuna 
de complacer a Gessner, revela la misma posición filosófica: la oposición lu- 
terano-calvinista sólo puede ser resuelta sobre la base de la metafísica, no 
sobre la base de la antigua dialéctica. Con este fin, se da al comentario de la 
métafísica la tarea de suministrar a los teólogos conceptos claros y distintos. 
Se ve que las publicaciones de Gessner y Cramer responden a idéntica ins- 
piración : intervenir útilmente en el duelo luterocalvinsta. 

(41) Cfr. ERNEST SCHLEE: Der Streié des Daniel Hofímanns túber das 
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Una vez más, la iniciativa no partirá de los partidarios de 
Luterc, sino de los de Calvino, y en una atmósfera todavía tímida. 
Los manuales de B. Keckermann, muy apreciados en Alemania 
y en Holanda, prepararon el terreno (42), apartándose del mé- 
todo del comentario, que tachaban de fastidioso, de intrincado 
y de oscuro (43). La Praecognita logica y la Scientiae metaphy- 
sicae compendiosorum systema tenían a los espíritus suspensos. 
Por otra parte, la pequeña Universidad de Helmstadt, que ha- 
bía de jugar más de una vez un papel desproporcionado a su 
importancia real en la historia del pensamiento alemán, será 
también el teatro donde ha de producirse la primera metafísica 
verdaderamente autónoma. Fundada en el mismo año que la 
de Leyde—1575—, cuenta, entre sus primeros profesores de Filo- 
sofía, con dos melanchtonianos sin demasiada envergadura ni 
fuertes convicciones—Gúnther y Caselius—, y con el famoso teó- 
logo Jorge Callixt, que, como un Leibniz avant la lettre, acari- 
ciará toda su vida el sueño de reunir todas las confesiones evan- 
gélicas sobre la base de una larga tolerancia, fundamentada en 
un contenido dogmático unitario tan reducido como fuese po- 
sible. 

Los dos filósofos citados no tenían una conciencia filosófica 
clara, Habiendo comenzado su carrera como supervivientes de la 
reforma filosófica de Melanchton, pasaron por todas las etapas 
recorridas sucesivamente por la escolástica del siglo xvI. (+ún- 
ther pasó de Melanchton a los italianos, de los italianos al co- 
mentario de Aristóteles, para colocarse finalmente del lado de la 
metafísica autónoma, desde que ésta hace su aparición (44). 
Caselius, más firme en la doctrina y en sus intenciones, saluló 
no obstante todos los giros de la Filosofía, tan inestable en este 


Verháltnis der Philosophie und Theologie. Hamburgo, 1862. Avanzado ya el 
sielo xv5". el esn ritu entimetofísisr 10 habí>z muerto completamente. Tes- 
timonio de esto es la Disputatio theologica contra Metaphysicam, del célebre 
teó. ogo neerlandés Amesius (Leyde, 1632), disputa que se encuentra reedi- 
ada en los Philosophemata, de este autor (Amsterdam, 1651). Allí podemos 
ber gue el diab o es el más grande de los metafísicos. (Cfr. íbid, p 87.) 

(42) Las Opera omnia de este autor, en un momento dado muy influ- 
ytmte en a Filosofía, fueron publicadas en Ginebra en 1614. 

(43) Cfr. B. KECKERMANN: Praecognita logica. Hanau; 1606, p. 154. 

(44) Giinther fué primeramente profesor en Rostock desde 1566, de 
dolde partió para incorporarse a Helmstadt, en 1576. Allí fué el jefe de 
los »eripatéticos de la escuela italiana. 
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siglo versátil (45). La Universidad de Helmstadt no ha sido nunca 
considerada en las valoraciones de la Reforma como bastión de 
la ortodoxia y como guardián fiel de las tradicones luteranas. Fué 
el refugio permanente del espíritu irénico, tan bien representado 
en Callixt con su simpática sinceridad; pero también con su 
vanidad, totalmente quimérica (46). Fué en esta minúscula Uni- 
versidad donde se representó el acto decisivo de la Filosofía pro- 
testante alemana: el nacimiento de la metafísica autónoma, li- 
kerada del tratado de Aristóteles. Pues se puede llamar decisivo 
el acto que tiene en su prolongación a los Leibniz, los Wolff, los 
Kant y los Hégel. 

Todo mi entusiasmo por el desarrollo del pensamiento uni- 
versal en Occidente encontró un poderoso impulso por parte del 
orgullo nacional cuando descubrí, como neerlandés curioso del 
pasado de mi país, que «el iniciador de este movimiento decisivo 
en un gran país extranjero fué un compatriota. En 1592 se llamó 
a la cátedra de Filosofía de Helmstadt a un Cornelio Martini, 
primer autor de un curso de metafísica autónoma. Este Martini 
nació en Amberes en 1567, ó 1568, de una familia que se había 
pasado en su mayor parte a la Reforma (47). Otro Martini ha- 
bía sido ejecutado por ayuda y asistencia a Guillermo de Orange 
cuando el sitio de Amberes (48). Hacia el año 1580, su madre 


(45) Como su colega Ginther, estuvo primeramente en Rostock desde 
1563. Enseñó, efectivamente, desde 1563, pues el duque de Mecklemburgo, 
Juan Alberto, le envió, para acabar sus estudios de Derecho, a Bolonia, 
dondé reapareció una segunda vez, de 1566 a 1568. Desde 1570 a 1574 fué pre- 
ceptor de los hijos del duque. Al fundarse la Universidad de Helmstadt se 
trató inútilmenee de atraérlo. Caselius rehusó durante la vida del duque, 
pero se dejó vencer después de su muerte, en 1589. En el siglo xvi surgió 
todo un aparato biobibliográfico en torno a él, pues ejerció una influencia 
real en la enseñanza humanista de la época. Es conocido como un episto- 
lógrafo de talento. 

(46) Cfr. E. L. TH. HENKE: Georg Callixt und seine Zeit. Halle, 1853-1860, 
dos volúmenes. Obra muy importante para hacerse una idea del ambiente 
intelectual que reinaba en la joven Universidad de Helmstadt. 

(47) Había todavía un nacido en Amberes en la misma Universid> 0), 
Juan Bockel, o Bockelius, médico de profesión. Nacido en Amberes en 1535, 
fué nombrado médico municipal de Hamburgo en 1566 y enseñó Medicirim 
en Helmstadt, a partir de 1575, durante diecisiete años. Murió en Hambur- 
go en 1605. Martini, nombrado en 1592, no ha podido probablemente coirmi- 
dir con él. Abandonó la Universidad cuando Martini llegaba. Se conservan 
varios estudios suyos de Anatomía y Medicina, muy notables para la .énqa. 

(48) Había habido otro Martini, no en Helmstadt, todavía no fundida 
en este tiempo, sino en Restock; nos referimos a Andrés Martini, o Martens, 
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debió emigrar con sus hijos a Alemania, igualmente por motivos 
religiosos, Una vez llegado a su destino, Cornelio fué enviado 
a la Universidad de Rostock (49), y fué nombrado en 1592 pro- 
fesor en Helmstadt, donde permaneció hasta 1621, año de su 
muerte. Los calvinistas de Flandes preferían emigrar hacia los 
Países Bajos del Norte o al Palatinado; los luteranos buscaron 
en masa la hospitalidad de la Alemania del Norte, donde espe- 
raban encontrar cofreligionrios que les recogieran. Cornelio se 
hizo, pues, luterano al adherirse a la Reforma, y murió sin cam- 
biar de opinión. 

Se dió a conocer inmediatamente en su patria de adopción 
como un espíritu tolerante, que no compartía en modo alguno 
el rigor doctrinal y la férrea disciplina del calvinismo, y que no 
conservaba casi nada del radicalismo que caracteriza al emi- 
grante perpetuamente irritado con su suerte. Toda su produc- 
ción científica, que es considerable, lleva la huella de un espí- 
ritu profundamente comprensivo y de una curiosidad muy va- 
riada. Es Sorprendente ver con cuánta violencia se lanza contra 
las posiciones especulativas de Melanchton y de Ramus, y con 
qué aspereza reivindica para el luteranismo un nivel de pensa- 
miento que sobrepasa al de estos dos protagonistas del renaci- 
miento filosófico en el campo de su confesión. Nunca se ha adhe- 
rido a la posición intermedia del comentario aristotélico. Deci- 
didamente, va derecho a su fin: la creación de una metafísica 
automática, lo que no excluye, pensando bien, que tenga múlti- 
ples relaciones con la Filosofía reinante. Sólo este fin parece 
preocúparle, pues aun los mismos católicos romanos que le for- 
zaron al exilio, se beneficiaron de la tolerancia de su espíritu. 


llamado en 1552 para enseñar Teología. Se mezcló en las disputas teológicas 
que abundaban en esta época de la aparición del calvinismo, y fué alejado 
de su cátedra, pero más tarde fué llamado de nuevo. Murió en 1561. Pa- 
rece que no tiene nada que ver con la familia de nuestro Martini. 

(49) Scbre la Universidad de Rostock, consúltese la obra de A. Krabbe. 
Die Universitat Rostock im XV. und XVI Jahrhundert. Rostock, 1854, pági- 
na 763 Estaba como maestro Chytráus Hubo, de los años 80 al 90, dos 
profésores de este nombre encargados de una enseñanza semejante: primero, 
David Chytráus, el más célebre, teólogo, historiador y filólogo, y al mismo 
tiempo portaestandarte del luteranismo escruvbuleso (muerto en Rost.ck 
en 1600), y más tarde, Nathan Chytráus, iguamente teólogo y filólogo. nom- 
brado en 1564; se orientó hacia el calvinismo, y hubo de retirarse a Bre- 
ma en 1593. Es probable que el maestro de Martini fuera el gran luchador 
luterano, David. 
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Es raro en la Historia que se pueda ser tan preciso como al 
fechar el nacimiento de la metafísica autónoma en Alemania. 
Cornelio Martini abrió su primer curso en Helmstadt el 14 de 
noviembre de 1597, a las nueve de la mañana, y lo terminó el 29 
de octubre de 1599. En efecto, la Biblioteca de Wolfenbúttel 
posee un manuscrito del curso de Martini que lleva al margen 
estos datos cronológicos precisos. El manuscrito lleva el título 
de Compendium metaphysicae (50). El curso dictado debió ser 
muy extenso, ya que se extendió durante cuatro semestres, lo 
que demuestra la importancia que el autor y aun la misma Uni- 
versidad le concedieron. Este Compendium tiene, a pesar de todo, 
una pequeña historia bastante oscura, en la cual algunos puntos 
no están esclarecidos. Consciente, sin duda, de los defectos que 
necesariamente habrían de deformar una obra tan nueva como 
una metafísica de su propia invención sin el hilo conductor del 
manual aristotélico, Martini no se apresuró a darle toda a pu- 
kiicidad que hubiera sido de desear multiplicándolo por la im- 
prentas. 


No obstante, poco tiempo después de haberlo dictado en Helms- 
tadt, fueron puestas en circulación copias más o menos anónimas 
y más o menos fieles. Por otra parte, tuvo rápidamente antiguos 
alumnos que, a Su vez, ocuparon Cátedras, como Arnisaeus, en 
Helmstadt (51), Jacobo Martini, en Wittenberg (52), y Juan Ger- 
hard, en Jena (53). Gracias a ellos, el movimiento al cual Cor- 
nelio Martini había dado el impulso inicial, se comunicó inme- 
diatamente a toda la Alemania culta. La metafísica tenía de 
nuevo el favor de la época; los espíritus fueron formados por ella 
y apenas quedó Altdorf, la incorruptible, para seguir jurando por 
el peripatetismo italiano y contando las alabanzas de Zabarella 
y de Scaligero. Aunque Gerhard había empleado el curso de su 


(50) Está catalogado con el número 2.589. 

(51) Publicó: De Constitutione et partibus Melaphysicue tractatus. 
Franckfort, 1606; et ib. el Epitonme metaphisicae. Cfr. Max Wund, op. cita- 
do. Index sub Vol. A7n'sa us. 

(52) Publicó: Metaphasicae Exercitationes. Wittenberg, 1608; Partitio- 
nes et quaestiones metaphysicae. Wittenberg, 1613; Collegium metaphysicum. 
Wittenberg, 1614; Disputationes metaphysicae. Wittenberg, 1619. 

(53) Cfr. sobre él, el sugestivo estudio de E. Troeltsch citado más arriba 
(nota 23), y la obra de Max Wunat. 
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maestro como base de su propia enseñanza en Jena, Cornelio 
Martini no parecía decidido a pub:icarlo. 

Entonces ocurrió—al decir esto me veo obligado a repetir- 
me—lo que debía ocurrir en semejantes condiciones. En 1605 
apareció, no se sake cómo, una edición apócrifa titulada Meta- 
physica Commentaria, sin la intervención y sin el permiso del 
autor (54). Esta publicación se corresponde, en cuanto al texto, 
con el manuscrito citado más arriba. En el pensamiento de 
Martini, el curso de 1597 no traspasaba el estadio de un concep- 
to provisional de la metafísica que tenía n proyecto, destinado 
a sufrir ulteriormente el pulimento ordinario del tiempo y las 
reformas que la experiencia «escolar y una reflexión prolongada 
habían de traer fatalmente. Aun en presencia de la edición apó- 
crifa, y en a:gún modó intimado por ella, Martini continuó guar- 
dando el silencio más completo, y rehusó siempre darle mayor pu- 
blicidad o autentificarla. No salió de su reserva antes de morir, 
ya que después de haber trabajado largos años, el curso defini- 
tivo apareció en 1622, en edición póstuma, pero esta vez com- 


pleto (55). 


La pequeña obra, muy elegante, de 1605, marca una fecha en 
la evolución de la filosofía protestante alemana. Obligó al mo- 
vimiento filosófico a realizar un completo cambio de frente, no 
porque fuera en realidad la primera manifestación del espíritu 
de una época, sino más bien porque ha sido la primera codifica- 
ción, la primera sistematización. No se puede, desde ahora, sus- 
traerse a la cuestión de cómo Martini, extranjero emigrado en 
territorio alemán, ha podido introducir, y no sin a"guna audacia 
de su parte, una novedad de tan graves consecuencias, La res- 


(54) Wittenberg. 1605. Se conocen cuatro ediciones en Straburgo, de 1605, 
1612, 1616 y 1622. Es muy probable que todas estas ediciones sean igual- 
mente apócrifas, y que solamente el texto de la edición de 1622 haya sido 
preparado por el mismo autor. No obstante, debo hacer notar que no está 
excluída de una manera absoluta la contribución del autor a estas diferen- 
tes ediciones. 

(55) El texto de 1622 se basa en el curso renetido en 18]0 vw nrnbhable- 
mente también después de esa fecha. Fué publicado en Jena. Existen otras 
ediciones hechas en Helmstadt en 1622, 1638, 1647. Martini pub'icó. como 
fruto de su enseñanza, las Disputationes metaphysicae. Helmstadt, 1604-1608. 
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, 
puesta sería muy sencilla si se pudiese demostrar que él era úni- 
camente responsable de haber proporcionado aparato técnico a 
un conjunto de prácticas ya «existentes de una manera informe 
en la Universidad de entonces. Ahora kien: esta prueba no es 
fácil de obtener. Después de todo, que la idea, y aun el carác- 
ter apremiante de esta idea estuviesen en «1 ambiente, no son 
respuestas satisfactorias, ya que sólo importa la realización, y 
parece muy cierto que la obra de Cornelio Martini es la pri- 
mera realización de este género. Y esta realización es lo bas- 
tante importante en sí para que prestemos nuestra atención 
a algunos otros aspectos del problema provocado por la inicia- 
tiva de Martini. ¿Cuáles han sido, en este caso particular, los 
motivos determinantes, así como las fuentes de que se ha ser- 
vido en la elaboración de su metafísica? Dos preguntas, cone- 
xas en el fondo y que nos pondrían en un aprieto si hubiése- 
mos de responder a ellas al instante con toda la perfección de- 
seable. He podido manejar, antes de la última guerra, el ma- 
nuscrito y las ediciones de esta metafísica, siendo obligado por 
las circunstancias a dejar «el estudio profundo para más tarde. 
Luego vino la guerra y con ella el aislamiento de Alemania; 
esta laguna en nuestra información no se llenará totalmente. 
No puedo, pues, dar a esas cuestiones una solución definitiva y 
completa. Sin embargo, es posible establecer con probakilidad 
suficiente una u otra cosa sobre la materia de las dos cuestiones 
que acabo de plantear. 

He dicho, en la primera parte de este modesto estudio, que la 
fuente de nuestras informaciones en lo concerniente a este pe- 
ríodo es, además de los documentos directos, la polihistoria de 
los siglos XVII y XVIII y ya he citado más arriba a los principa- 
les representantes (56) que han tenido la buena suerte de ser 
seguido por casi todos los autores modernos que no han derro- 
chado demasiado espíritu crítico y no han dado pruebas de gran 
circunspección. Pero en tanto que esta vieja polihistoria se en- 
reda con las fuentes y con las intenciones de los autores cuya 
obra relata, siendo, ante todo, analista, nos enseña, casi con 
unanimidad, que se debe buscar la causa determinante del re- 


(56) Cf. supra pág. 00 y las notas que se refieren a ello. 
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nacimiento de la metafísica protestante, como disciplina uni- 
versitaria tolerada en el seno del luteranismo, en el deseo de 
imitar a la escolástica romana de los jesuítas, de manera que 
Martini habría emprendido su trabajo con la intención de com- 
batir a la contrarreforma en su propio terreno y con sus propias 
armas. 

En esta opinión hay, a mi juicio, una singular mezcla de 
verdad y de error, y, si queremos representarnos conveniente- 
mente la fisonomía espiritual de esta época, tenemos el deber 
de aclararla cuidadosamente. Es preciso poner las cosas en su 
punto, ya que este fin de siglo es, en realidad, mucho más com- 
plejo de lo que aparece en los esquemas simplificadores de la 
historiografía analista. He aquí algunas constataciones fácil- 
mente comprobables. Cuando se maneja la obra de Martini, nos 
encontramos algunas veces con el nombre de Fonseca y de Váz- 
quez eon apreciaciones más o menos lisonjeras y aprobativas (57), 
lo que denota, ya en sí mismo, un notable cambio de espíritu y 
de tono en el campo de la controversia religiosa de la época, 10 
que sería sorprendente si el curso hubiese sido realizada para 
combatir a la contrarreforma jesuítica. Por otra parte, «es fácil 
consultar todo el curso de Martini, en ninguna parte hay trazas 
de semejante intención o de alguna animosidad contra la filo- 
sofía o contra los filósofos de la Compañía de Jesús. 

Puede comprobarse también que la edición póstuma de esta 
metafísica, fechada en 1622, revela las huellas más evidentes de 
una lectura asidua y de una utilización constante y simpática 
de las Disputationes metaphysicae, de Suárez, en las cuales cul- 
minan los esfuerzos católicos para una restauración filosófica (58). 
En ninguna parte aparece la tendencia más mínima a presen- 


(5D) CU. Martini utilizó las Quaestiones de Fonseca como texto base de 
su enseñanza. Esto no es privativo de nuestro Martini. Se veía entonces en 
el tratado del jesuíta español el comentario autorizado de la metafísica 
aristotélica. La obra del jesuíta reemplaza, pues, en este momento a los 
autores prehumanistas, y esto en casi todas las universidades alemanas. 

(58) La dependencia del manual definitivo martiniano respecto de las 
Disputationes de Suárez es muy grande. No obstante, sería exagerado pre- 
tender que Martini ha construído o reconstruído su metafísica según el plan 
de la metafísica suareciana. Del mismo modo, Jacobo Martini, cuya obra 
ejercerá una influencia mucho más grande, adopta la construcción de su 
homónimo y no la de Suárez El primer manual protestante alemán que 
utiliza las articulaciones de Suárez fué el Opus metaphysicum, de Christo- 
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tarnos a los jesuítas expresamente atacados, y en todo el resto 
de su variada y consideratle obra, Cornelio Martini no nos da 
ocasión de pensar que su primera intención haya sido la de 
cortar el camino a la escolástica romana y jesuíta. La meta- 
física de Martini no parece, pues, tener el carácter de un acto 
defensivo del luteranismo amenazado, y podemos decir lo mismo 
de los manuales de metafísica que en la primera mitad del 
siglo xvi se han inspirado directamente «en él. La intención que 
la Historia ha supuesto en Martini constituye, por su parte, un 
puro error de óptica. 


Como si de todas maneras—en pro o en contra—los jesuítas 
hubiesen de tener, según la opinión de los historiadores, su 
parte en la inversión de la situación filosófica de la Alemania 
de entonces, se ha llegado a defender la tesis exactamente opues- 
ta a la precedente. Basándose en la mención honrosa de Fonseca 
y de Vázquez, y en la innegable influencia ejercida por Suárez 
en la redacción definitiva del curso publicado en 1622, Eschweiler 
ha defendido la tesis de que la idea de una metafísica indepen- 
diente y autónoma le ha venido a Martini, y por extensión a los 
otros metafísicos alemanes, gracias a Suárez, que le había se- 
ñalado el camino y el modelo con sus Disputationes metaphysi- 
cae de 1597 (59). Eschweiler no ha notado que los datos crono- 
lógicos nos impiden sostener semejante tesis. 

Las Dísputationes suarecianas se publicaron en Salamanca 
en 1597. Ahora bien: el manuscrito de Wolfenbúttel, al que he 
hecho alusión antes, y que fué utilizado durante el curso por 
uno de los alumnos de Martini, y del cual la Commentatio, o apó- 
crifo de 1605, reproduce el texto de una manera relativamente 
conforme, es del mismo año. Ciertamente, si uno se quiere en- 
tregar a un juego de extrema acrobacia, se podría argúir. con 
rigor, que la fecha del manuscrito—1597—no constituye la prueba 
absoluta de que el manuscrito reproduzca estrictamente el pri- 
mer curso dado por Martini, puesto que habría podido fecharlo 
anteriormente, mientras que el manuscrito en cuestión no habría 


phe Scheibler, publicado en Giessen en 1617. Cfr. Lewalter, op. cit., 70-75. 


Ved también el mismo autor, op. cit., 60-68, para las relaciones entre Cor- 
nelio y Jacobo Martini. 


(59) ESCHWEILER, Op. Cit. págs. 305 y ss. 
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sido redactado. hasta 1597, con ocasión de repetirse el curso en 
este último año. No obstante, esto me parece muy improtable, 
y, aunque esto fuese así, la colaboración de Suárez aparecería 
aún imposible. 

Ateniéndonos a la fecha del manuscrito, ¿es razonable—pre- 
gunto—creer que una obra llevada de Salamanca a Alemania 
sea utilizada tan intensamente por un Martini, que todavía no 
es señor de su pensamiento, que pueda hacer surgir una chispa 
tal que, stante pede, aquél redacte un manual donde Opera una 
sabia dosificación de una tradición filosófica imprecisa, un ma- 
terial de comentario aristotélico considerable y una serie com- 
pacta de disputaciones suarecianas, y todo esto en el espacio 
de «pocos meses, menos de un año en todo caso, a fin de estar 
preparado en la apertura del curso del semestre de invierno? Esto 
me parece materialmente imposible. ¿Estoy lejos de la verdad 
al decir que, probablemente, no existía todavía ningún ejem- 
plar de la o0kra de Suárez más allá del Rin en 1597? 


Excluyéndose así la influencia directa de Suárez en la cons- 
titución y primera redacción, y no menos la tendencia a com- 
batir la filosofía de los jesuítas, es llegado el momento de volver 
sobre la cuestión de sater a qué intenciones respondía, en reali- 
dad, la pequeña revolución que ejecutó Cornelio Martini, revo- 
lución que arrastró seguidamente el asentimiento de sus colegas 
y que no parece promovió la discordancia de ninguna voz im- 
portante. Es necesaria, sin la menor duda—estamos obligados «2 
decirlo—, una razón mayor para explicar todo esto. Ahora bien: 
esta razón existe. El adversario no es la Contrarreforma o la 
Compañía de Jesús, que seguramente no fueron muy simpáti- 
cas a nuestro autor, luterano convencido, sino la reforma gi- 
nebrina. No se trata, pues, de un asunto interconfesional, sino 
de un corolario a las disputas en el seno mismo de la confesión 
reformada (60). No se trata tampoco de un duelo entre dos con- 
cepciones de la Reforma. A mi juicio, sería un error atribuir a 
nuestro manual una intención polémica. Se trata más bien de 


(60) Hemos citado más arriba (notas 34, 39, 40) algunos datos sobre este 
tema. El retorno a la metafísica aparece netamente dirigido contra el cal- 
vinismo. Se ve en ella el medio de armar a los luteranos en sus disputas 


con los discípulos de Calvino. 
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un acto de presencia de la alta enseñanza luterana frente a la 
filosofía calvinista del momento, que, sin entrar en discusiones 
o controversias, da al personal docente luterano un equivalente 
de lo que el calvinismo establecía como soporte propedéutico a 
su enseñanza teológica. Se puede explicar entonces que el autor 
pudiese citar sin escrúpulos la obra paralela de los jesuítas, ya 
que los autores calvinistas no se avergonzaban de hacer otro tan- 
to, y que el autor, meditando todavía durante veinte años sobre 
la materia de su curso, con el fin de perfeccionarlo, podía entre 
tanto, sin enrojecer, aprovecharse enormemente de la obra capi- 
tal de la escolástica romana. Así, calvinistas y luteranos se ins- 
piraron lentamente para su filosofía escolástica en la de su 
adversario. Fas est ab hoste. doce7i..., pocas veces encuentra un 
adagio mejor aplicación que en la presente circunstancia. 

Un estudio más o menos completo de esta metafísica harría 
de suponer la respuesta a estas dos cuestiones: primero, ¿cual es 
el contenido material de esta metafísica autónoma? Después: 
¿cuál fué la influencia ejercida por Cornelio Martini sobre los 
destinos ulteriores de esta metafísica? No voy a alargar más este 
estudio, para responder como conviene a estas dos cuestiones. La 
parte esencial de la respuesta a la primera cuestión podrá en- 
contrarla el lector en la obra de Max Wundt que he citado al 
principio. No es necesario repetirla, En cuanto a la influencia di- 
recta que nuestro Martini haya ejercido, creo que sólo ha sido 
decisiva para la generación contemporánea que le ha escuchado, 
y que después fué rápidamente eclipsada por los manuales de 
mayor consistencia y más volumen intelectual de su homónimo 
Jacobo Martini, de Wittenberg, cuya obra fué verdaderamente 
decisiva para las orientaciones futuras de la Alemania filosófi- 
ca (61). La decadencia se hace notar en la filosofía universitaria 
hacia la mitad del siglo xvir—no olvidemos que entre tanto se ha 
desarrollado en territorio alemán la guerra de los Treinta Años, 


(61) Notemos que Jacobo Martini ha sido uno de los primeros en ser- 
virse de la lengua nacional para extender ideas científicas. Publicó entre 
otras obras el Vernunftspiegel (Witenburg, 1618), casi veinte años antes de 
que Descartes publicara en francés su Discours de lo. Methode, dirigiéndose 
al público en general; pero, no obstante, posteriormente a numerosos auto- 
res españoles del siglo xvI. Notemos de pasada cómo el título de la obra 
alémana de Martini tiene una resonancia casi wolfñiana. 
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una de las guerras más despiadadas y destructoras que ha ensan- 
grentado a Europa—, y en esta forma decadente ha preparado 
los caminos de un Thomasius, de un Leibniz y de un Wolf. Mien- 
tras Descartes llenaba el resto del mundo culto con el esirépito 
de las disputas en torno a su filosofía, perfectamente autónoma 
y no inspirada por intenciones teológicas, Alemania vegetaba en 
la substancia de esta metafísica, que envejecía rápidamente, sin 
excluir, no obstante, un modus vivendi con el pensamiento mo- 
derno, como lo prueba el ejemplo de un von Tschirnhaus y de 
un Wolf (62). 


El ensayo de Cornelio Martini fué, sin duda, comtatido. Lo 
contrario sería extraño, ya que, a pesar de todo, constituía un 
atrevimiento difícil de digerir para muchos espíritus. Pero, des- 
pués de todo, en los medios luteranos, la violencia verbal no nos 
da la impresión de que la convicción alcanzase el mismo diapa- 
- són. Mientras sus discípulos propagaban en la Alemania luterana 
la continuación de una tradición intelectualista, en la que Mar- 
tini se insertaba sin demasiadas contrariedades y dificultades, 
debió de sufrir el asalto de las sectas de iluminados y místicos, 
de las Cuales la más importante e influyente fué la que agrupó 
en torno suyo Jacobo Bóhm, sin que, no obstante, pueda decirse 
que hubiese de sufrir demasiado (63). 


(62) Según Wunat, se podría dividir este movimiento en favor de la me- 
tafísica en tres períodos: un perícdo de lucha, que va de 1594 a 1625; un 
período de indudable supremacía, de 1625 a 1670, y, en fin, un período de 
decadencia, que comienza en esta última fecha (Op. cit., págs 144-160). 

(63) Ya hemos destacado que Daniel Hoffman combatió la tendencia me- 
tafísica (Cfr. supra, pág. 00). Fué, además, uno de los sectarios de Jacobo 
Boehme, el zapatero filósofo. Así, por ejemplo, leemecs en la Psychologig vera 
J. Boehmi Teutonici, de Juan Angeses van Werderhagen (Amsterdam, 1632), 
que la metafísica es la sabiduría de la carne. Aquí se encuentra muy fre- 
cuentemente la acusación de jesuitismo arrojada a la cabeza de los meta- 
físicos protestantes. Wenceslas Schilling llama a la Societas Jesu la Metanhy- 
sica Societas (De notitiis natur<libws, Magdeburgo, 1616, pág. 76). Los últi- 
mos restos de un ramismo impenitente se unieron, a su vez, vanamente con- 
tra la tendencia metafísica victoriosa. Así, un cierto Pfafrad combate a nues- 
tro Martini como un aliado de Hoffman. Etcétera, etc. Es preciso notar 
con Max Wunat, op. cit., pág. 109, que la hostilidad de ciertos celosos re- 
formados alemanes contra la metafísica no proviene directamente del espi- 
ritualismo cristiano de los orígenes de la Reforma, sino de las corrientes 
místicas que han surgido en el curso del mismo siglo xvI. Es importante 
también notar que la ciudad de Helmstadt fué, durante algún tiempo. el 
refugio y el lugar de reunión de estos grupos de iluminados, aunque hubiesen 
buscado refugio en otras partes. 
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En fin de cuentas, Martini ha sido uno de esos iniciadores 
perjudicados por su talante espiritual, demasiado acomodaticio, 
más vigoroso en la concepción que en la ejecución, y por esto 
rápidamente sobrepasado por inteligencias más audaces y talen- 
tos más constructivos. No obstante, señala el giro por el que el 
luteranismo, contrariamente al espiritualismo de sus orígenes, 
se ve obligado a entroncarse de nuevo con la tradición espiritual 
de Occidente y a ocupar un lugar modesto en esta especie de 
phiosophta perennis que la escuela ha conservado tanto tiempo 
como le ha permitido el individualismo del pensamiento moderno. 

Directamente—para el calvinismo y algunos luteranos—, in- 
directamente—para la mayor parte de estos últimos—, el resul- 
tado filosófico de la Reforma ha sido determinado por el ejemplo 
de la Contrarreforma: era necesario introducirse en la escuela 
del adversario para combatirlo eficazmente. Gracias a su occi- 
dentalismo, los sucesores de Calvino han comprendido esto más 
rápida y completamente que los de Lutero, que, probatlemente, 
han alcanzado «ste punto al imitar a sus hermanos disidentes. 
Como Suárez ha sido a la vez el término de los movimientos 
regeneradores existentes en la confesión romana, y en particu- 
lar en la Orden fundada por San Ignacio, y el punto de partida 
de una nueva escolástica, que ha servido de ejemplo y modelo 
a sus Colegas protestantes, no está, quizá, fuera de lugar con- 
memorar su aniversario viendo su obra desde el otro lado de la 
barricada. 

HERMAN J. DE VLEESCHAUWER. 


Salvador Mañero Mañero 
A ESO AA NETO, 


«Sobre las mutuas influencias de las pasiones 
y del voluntario libre» 


RESUMEN 


En la investigación sobre la moralidad de las pasiones, 
sale al paso—es natural—el problema del influjo de las 
pasiones en la voluntad y de la voluntad en las pasiones. 
No se trata de un tema baladí, aunque muchos tratadis- 
tas sólo unas páginas le dediquen, ni de un problema 
fácil y simple. Medina comprendió bien su complejidad: 
«Quod hic dcet Stus. Thomas verissimum est, sed diligenti 
et accurata indiget deffensione» (In I..m IT.*, queest. VI, 
art. D. 

Enhebrado en un estudio crítico de las sutiles preci- 
siones aportadas al tema por algunos escolásticos del 
siglo XVI, va el intento de hacer un cuadro exhaustivo de 
las modalidades posibles y legítimas de dichas influencias. 
Se distingue entre modos de influencia y procesos: para 
poder hablar de mocos distintos, bastará que la diversa 
dosificación de los elementos integrantes del estado de 
ánimo—aun siendo los mismos—lo maticen diversamen- 
te; para que además se tenga diversidad típica de proce- 
sos, será necesario que se trate o de influjos causativa y 
especificamente diversos, o de influjos ejercidos a través 
de estructuras psíquicas diversas o diversamente orde- 
nadas. 

Es interesante observar que la Psicología Experimental 
y Empírica no puede fijar suficientemente estos procesos 
típicos—sí, los modos—; por interferir en algunos de ellos 
elementos inobservables que sólo se hacen patentes al 
pensamiento que intenta racionalizar, desde puntos de 
vista metafísicos, los resultados empíricos. 

Los principios y presupuestos de que parten pos las 
demostraciones, son fáciles y corrientes. 

En la crítica de las encontradas teorías formuladas 
sobre las influencias «por redundancia», se llega a con- 
clusiones que nos parecen notables, y se establece una di- 
versidad de procesos interesante para el estudio—aquí 
sólo iniciado—de los sentimientos ilegítimos e inautén- 
ticos. 


Vengamos a estudiar la relación de las pasiones con el vo- 
luntario: 


A) ¿Qué sentido cabe dar a la complexión de dos términos 
de órdenes tan diversos? ¿Cabe establecer entre ellos alguna re- 
lación? Desde luego, notemos a qué clase de relación aludimos: 
hablamos de una relación de influencia—es decir, de causalidad— 
al parecer extrínseca (eficiente o final) del uno sobre el otro. 

La causalidad intrínseca en sentido estricto es claro que no 
puede darse entre dos realidades ya constituidas en un género de 
seres; además, la causalidad intrínseca no parece caer bajo el 
concepto «de influencia» en nuestro tema aludido, que claramen- 
te excluye de su noción la identificación en unidad de naturaleza 
de los términos que se influyen. 

Y, sin embargo, la influencia de la pasión en el voluntario 
libre no puede concebirse, hablando con rigor, como una coacción 
o determinación puramente extrínseca: una influencia de este ti- 
po debería reducirse al de la causalidad eficiente, y ciertamente 
determinaría ab extrinseco el acto voluntario, anulando así en 
_todo caso su libertad; y aun su voluntariedad quedaría dismi- 
nuída, pues el consentimiento puesto en tales condiciones no 
sólo estaría determinado desde lo extrínseco, sino que principal 
y primeramente procedería de la pasión, y, por tanto, en cuanto 
consentimiento, no de su principio propio e intrínseco, la volun- 
tad libre. Esta secuencia última no es en sí a primera vista arr 
surda; pero está muy próxima de serlo la anulación de la liber- 
tad, que también se sigue, en los actos influidos por la pasión; y 
es manifiestamente rechazable toda influencia per modum cdu- 
sae efficientis, la cual supone contacto de las pasiones (realida- 
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des sensibles) con la voluntad, que es facultad espiritual. Más: 
ni aun las realidades espirituales pueden influir de este modo 
en la voluntad libre. 

Hay un género de influencia causal, la peculiar del fin, que 
no tiene los anteriores inconvenientes: la causa final introduce 
sus exigencias en los seres inanimados mediante la atracción y 
captación de la inteligencia que los produce, y convenientemente 
los produce, en vistas a que tiendan al fin y puedan lograrlo de 
algún modo con la propia acción; obra, pues, a través de la 
causa eficiente, determinando la naturaleza o constitución de la 
cosa en su fieri (in actu primo remoto). Pero en los seres cognos- 
centes influye inmediatamente, determinándolos no en cuanto a 
su naturaleza o la de sus facultades, sino en cuanto a su acción 
(in actu primo próximo, según Medina, o in actu secundo). Y pue- 
de introducir sus exigencias sin alterar en nada el proceso nor- 
mal de la acción propia de cada facultad, ni usando de ella como 
de un instrumento, sino insertándose en ella; de tal modo, que 
la acción, puesta por la voluntad libre bajo una influencia se- 
mejante de las pasiones, ni perderá necesariamente y en abso- 
luto su calidad de libre, ni dejará de tener su principio primero 
y principal—no sólo inmediato—en la voluntad, procediendo por 
ello 1 consentimiento con todo rigor de su propia facultad o 
principio intrínseco. Esto sucede cuando mediante un proceso 
cualquiera se influye en el objeto que la voluntad persigue en 
concreto con su acción, modificando su razón formal de ohjeto; 
es decir, cambiando la manera de ser o formalidad que el co- 
nocimiento descubre en las cosas y propone como su objeto a la 
voluntad. La acción que se siga habrá cambiado, no será la que 
se hubiera puesto sin esa influencia modificadora del objeto (ha 
habido, pues, una influencia positiva en el voluntario); pero, sin 
embargo, la acción no procederá, hablando con rigor, de un prin- 
cipio extrínseco, ni estará determinada desde lo extrínseco (1). 

Por «so afirma con justeza Suárez que la pasión mueve a la 
voluntad, «non omino per modum causae vel principii extrinse- 


(D) De todos son conocidos los varios sentidos en que la extrinsicidad 
pueda predicarse de la acción voluntaria y de los movimientos del apetito 
puestos bajo una nfluenca cualquiera. Ello nos aclarará también el sentido 
de su intrinsicidad. 


S 
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ci; quia movet medio objecto, et sic attrahit ipsum principium 
intrinsecum ut sese vehementius moveat, sicut etiam qui movet 
per consilium vel per preces non dicetur movere extrinsece sed 
inducere mediis principiis intrinsecis i. e. intellectu et voluntate. 
Et ideo ex hoc capite nil minuitur voluntarium; quamvis dici 
posset minui likerum, quia illa inductio libera non est, et aliquo- 
modo indifferentiam minuit» (Suárez: De ultimo fine, t. 1, id.; 
disputatio I, núm. 14). 

Santo Tomás y sus comentaristas definen esta influencia de 
la pasión en la voluntad como una inmutatio circa juditium de 
objecto voluntatis; pero»Suárez, ahnondando en su proceso, den- 
tro del más puro tomismo, habla de una mutación en el objeto 
mismo de la voluntad, en la cosa «secundum esse reale quod 
objicitur et in ea apprehenditur» (Suárez: Ad I-II*, tractatus 
quinque; t. I, disp. I, sect. III, 3); y precisamente mediante una 
influencia modificadora en esta aprehensión o conocimiento—ya 
sea de la razón formal de la causalidad final (Medina explican- 
do a Capréolo), ya su origen o razón radical (Báñez), ya sólo su 
condición necesaria (Herveo, Cayetano, Suárez) (2)—, la pasión 
puede hacer que cambie la acción de la voluntad. 

El modo de esta influencia de la causa final, non Omnino per 
modum extrinseci principit, será concretado luego como influen- 
cia bien de pura causalidad final, bien de una causalidad final 
que incluye y envuelve juntamente una causalidad formal. Para 
nuestro intento, no precisamos decirlo; sin embargo, notemos que 
si se entiende bien esta causalidad final, es a la vez bajo otra 
consideración, causalidad formal no sólo en cuanto el fin ape- 
tecible tiene una estrecha analogía con la causalidad formal del 
objeto inteligible respecto a la inteligencia, sino en cuanto el 
hien, fin de la voluntad, además de determinar el acto voluntario, 
lo especifica. 

Es, pues, un hecho plenamente justificaco pol la teuría la in- 
fluencia positiva de las pasiones en el objeto causa final de la 
voluntad, aunque haya diferencias en el modo, como la expli- 


can los varios autores. 
Por otra parte, a priori no puede rechazarse una influencia 


(2) Ver P. RAMÍREZ: De hominis beatitudine, p. I, c. I, excursus. 
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en la voluntad por redundancia de la pasión en el sujeto, siem- 
pre que esta redundancia se explique de un modo que no in- 
cluya necesariamente una influencia estrictamente eficiente. 
Si, por ejempio, a“la tal influencia se le da un alcance mera- 
mente ocasional, los inconvenientes de la estricta influencia efi- 
ciente están salvados, a pesar de reducirse la ocasión al género 
de causalidad eficiente; pues la influencia que la ocasión ejerce 
desde lo extrínseco no es adecuada ni determinante, componién- 
dose, por tanto, con la libertad y voluntariedad, y, además, no 
supone una influencia positiva de lo sensible en lo espiritual, 
por no ejercerse inmediatamente en la+voluntad, sino en el su- 
jeto; es decir, inmediatamente en otras facultades sensibles 
del sujeto 


También es un hecho que no exige ningún esfuerzo exp'ica- 
torio, el de que la pasión misma es a veces escogida por la vo- 
luntad,“viniendo no ya a influir en su objeto, sino a constituirse 
ella misma en objeto y causa final del acto volitivo. Lo cual no 
es propiamente una influencia. 


En fin, la influencia inversa propiamente tal de la voluntad 
en la pasión no podrá tampoco ejercerse de una manera eficien- 
te inmediatamente en el apetito. Los actos de éste detien tener 
un objeto que no puede ser el de la voluntad—inasequible para 
ellos—, ni pueden recibirlo directamente de la voluntad, sino a 
través de un conocimiento; de otro modo peligraría no cierta- 
mente la libertad, que no tiene, sino la noción misma de apetito 
sensible y su diferencia del apetito natural, y aun descendería 
por debajo de la mera inclinación natural hasta el plano de la 
acción propia de los instrumentos inanimados. La voluntad libre 
no puede saltar por encima de la subordinación de unas poten- 
cias a otras establecida por la Naturaleza; y el apetito sensible 
está naturalmente suhordinado a la fantasía. En el apetito, como 
en la voluntad, no se puede influir en condiciones normales efi- 
cientemente si no es a través de una potencia de conocimiento 
o mediante una inmutación anormal de su órgano; pero en 
este último caso ni es inmediata la influencia ni se obtendrá pro- 
piamente un acto de apetito sensible, sino de inclinación natural. 


Antinómicamente, la voluntad no puede ejercer otra clase de 
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influencia que la eficiente. Es la que naturalmente corresponde 
al superior respecto de sus inferiores: la orden. Aun el apetito 
sensible, así mueve a las potencias que le están subordinadas (UA 
energía motriz, etc.), aunque respecto de las superiores (fanta- 
sía, etc.) sólo mueva finalmente presentándoles motivos, objetos, 
con insistencia y aderezos convenientes o dificultando de una 
forma puramente negativa la consideración de otros motivos. 
La solución a esta antinomia, como ya indicamos, está en admi- 
tir la mediación entre la voluntad y el apetito de alguna otra 
facultad que pueda influir en el apetito per modum Causae fina- 
lis y que a su vez pueda ser influida por la voluntad inmediata 
y eficientemente. 

B) Concretando los anteriores modos, cabe afirmar la po- 
sibilidad de que la pasión influya en el voluntario, y el volun- 
tario en la pasión, mediante los siguientes procesos: 


Ampelltindo = “Ex redundantia in .....? = 
; , ee 2 


= 


—_B) Por modi 7, Aleclonis” (B) _ 


¡Dlliciondo <“s parte objecti”....= mediante DSi 
(fmaliter) ¿== E E 


Ex Influxa eficiente determinativo.. o 


TEspruema nm. de 


A priori sólo puede tacharse de imposible una influencia del 
tipo 8 puesta por mera simetría, en la cual se diera un obrar 
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inmediato de la materia sobre el espíritu. Este inconveniente no 
alcanza al tipo 4, en el cual la influencia de la pasión én el 
entendimiento no es eficiente, sino per modum causde finalis, 

Aclaremos con unos ejemplos que nos sirvan a la vez de 
indicio y de una primera clasificación empírica de los datos pro- 
porcionados por la experiencia psicológica, las otras mutuas in- 
fluencias entre la voluntad y las pasiones: 

1.2 La voluntad influye en la pasión per modum redundan- 
tiae, cuando la voluntad del homhkre bueno que detesta el peca- 
«do hace que éste llegue a tener vergúenza. 

En tales casos parece que objetos inmateriales, de los cuales 
no hay en la psique una imagen sensible propia, motivan a tra- 
vés de la voluntad, que toma una posición frente a ellos y del 
entendimiento que los concibe, una pasión sin la mediación de 
la fantasía. Su esquema, partiendo del conocimiento que motiva 
la volición, es, pues, el mismo del tipo 9, a saber (3): 


o 


A A 
Esquema 2. 


2.2 La voluntad influye en la pasión a través de entendimien- 
to-imaginación cuando, juzgando temible el infierno, llegamos 
a tenerle verdadero temor sensible. 

Es un ejemplo del modo más general, más claro, más indiscu- 
tible y más fácilmente explicable, de la influencia que un objeto 
propuesto por el entendimiento a la voluntad y recortable en 
imágenes sensibles ejerce en la pasión, cuando lo abrazamos o 
rechazamos con todo nuestro ser, sin hurtar a la atracción o 
repulsa que nos merece ni la parte inferior ni la superior del 
alma. ¿Cómo el entendimiento que determina a la voluntad a la 
vez es influido por ella? Determina final u objetivamente quoad 
specificationem; es influido eficientemente: 


(3) En ésta y en las sucesivas esquematizaciones representaremos las 
varias facultades por sus respectivas iniciales: por V la voluntad, por E el 
entendimiento, por 7] la imaginación, por A el apetito sensitivo y las pasio- 
nes, por M la vis motriz, 
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a id RON 
Espuema Se 


-3.2 La voluntad influye en la pasión a través sólo de la ima- 
ginación, sin cambiar nuestro juicio, que tal vez continúa sien- 
do opuesto al proceso que tiene lugar en la imaginación y en 
el apetito sensib.e, en el caso del llanto y tristeza de la esposa 
que llora la muerte del esposo, juzgando, sin embargo, para sus 
adentros que ésta ha sido oportuna y un bien. 

Decimos que tal llanto no puede explicarse sin la tristeza, o 
sea sin un movimiento correspondiente del apetito sensitivo, 
pues la fantasía no puede ejercer por sí una causalidad eficien- 
te en las energías motrices: es una potencia pasiva de conoci- 
miento. El proceso del impulso que parte de la voluntad y sin 
modificar el acto intelectivo produce un cambio en la moto- 
ricidad, debe pasar por la imag'nación, porque sólo ella y el en- 
tendimiento pueden ser inmediatamente movidos por la volun- 
tad; y debe pasar también por el apetito sensitivo, porque sólo 
a través de él actúa la imaginación sobre la vís motrix. No se 
oponen a lo anterior ni «la motoricidad innegable de las imáge- 
nes», ni la recta solución del prob:ema agudizado por W. James 
sobre si el elemento psicofisiológ:co de la pasión es constitutivo 
de ella y tiene prioridad sobre el elemento puramente psíquico, 
ni la cuestión discutida en Psicología experimental de la función 
de las imágenes en el movimiento. 

El esquema sería: 


VOTE mM 


Esquema Y, 


4. La pasión influye en la voluntad a través sólo del enten- 
dimiento, cuando el airado llega a creer conveniente blasfemar 
de Dios. 

Una pasión sensible motiva el recuerdo: de un objeto supra- 
sensib!e, del cual no pueden formarse imágenes propias, y una 

4 
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posición de la voluntad frente a él acorde con la pasión. Su es- 
quema, a partir del conocimiento sensible que inmediatamente 
motiva la pasión: 


O SÁ 
Esquema D% 


5. La pasión influye en la voluntad a través de imaginación- 
entendimiento; cuando la fiebre no sólo nos hace desear la be- 
bida, sino juzgarla conveniente y quererla. ; E 

Los ejemplos son numerosísimos, claros e indiscutibles; es el 
tipo de los caracteres consecuentes y enteros, aunque en el caso 
citado se lleven estas notas para que mejor resalten a una ex- 
tremosidad morbosa. Aun cuando, como veremos luego, toda in- 
fluencia de la pasión en la voluntad se realiza a través del en- 
tendimiento, la mediación de éste no en todos los casos es igual- 
mente manifiesta a la observación; cuanto más lo sea y en ma- 
yor número de casos, más normal y natural =s el proceso y más 
entero es el carácter que arguye en el agente. Hay aquí una 
base no aprovechada expresamente por la Caracteriología, y que 
la esclarecería. 


ATi agpic iaa 
Laguema 6. 


6. La pasión influye en la voluntad per modum redundan- 
tíae cuando, como decía San Pablo, se siente otra ley en nues- 
tros miembros que nos lleva a lo que no queremos: es el caso 
del que por amor hace lo que «es contrario a sus propósitos y a 
lo que cree más conveniente. : 

Esta redundancia se reduce a afirmar que la pasión puede 
influir en «l acto volítivo, sin la mediación del entendimiento, a 
través de un conocimiento de la fantasía; es, por tanto, el 
mismo tipo 10: 
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E 
Esquema 7 


El desborde pasional alcanzaría a la imagión y en conse- 
cuencia también a la estimativa, y últimamente alcanzaría 
—prescindiendo de los dictámenes del entendimiento—a la vo- 
luntad, gracias a la radicación de todas las facultades en un 
mismo principio o sujeto. Tamkién el entendimiento radica en el 
mismo sujeto; pero si él a su vez fuera igualmente captado por 
la pasión, este tipo de influencia se reduciría a uno de los ante- 
riores y, por otra parte, no se trataría ya de una mera redun- 
dancia en el sujeto, sino de una influencia mediante el objeto, 
único medio posible de influir en el entendimiento en cuanto a 
su especificación. En cuanto a su ejercicio o aplicación al objeto, 
es movido por la voluntad y por la presencia del objeto adecua- 
do; luego también por lo que respecta a la moción en este sen- 
tido, la fantasía le influye sólo mediante el objeto. Lo peculiar, 
"pues, de la influencia por redundancia, es que el entendimiento 
queda al margen, influyéndose por ello en la voluntad, no me- 
diante la proposición de un objeto, y, en consecuencia, no por 
vía de finalidad, sino por causalidad de algún modo eficiente. 

7.2 Por fin, la voluntad puede eligir (ya lo explicamos) la 
pasión o su placer como okjeto de una volición. 

La psicología empírica y experimental ha acumulado muchos 
materiales que esclarecen los anteriores modos de influencia; 
pero sin añadir ningún tipo específico distinto de los citados, al 
hablar de la influencia de los sentimientos en el curso de las imá- 
genes, en los juicios Ónticos y valorativos, en el querer, en la re- 
memoración, etc. 

C) ¿Hemos agotado en lo anterior todos los tipos discerni- 
bles de influencias mutuas entre la pasión y la voluntad? Por 
de pronto quedan consignadas todas las combinaciones posibles 
supuesto un determinado orden entre los elementos integrantes 


de la cadena que las enlaza: 
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Esquema ó, 


La naturaleza de los tipos 9 y 10 se fijará luego al discutir 
su valor. 

Alguien preguntará si el camino que va de la pasión a la 
voluntad no pasa por otras potencías a las que ninguna refe- 
rencia hemos hecho, en particular por la estimativa. No hay 
cuestión respecto del sensorio común, cuya función, por lo que 
ahora nos interesa, se reduce a ser arsenal de donde saca sus 
datos la fantasía; tampoco respecto de la memoria, cuyas pers- 
pectivas de tiempo causan diferenciaciones cíaras y profundas 
entre los movimientos del apetito sensitle en cuanto a su natu- 
raleza (la tradicional clasificación escolástica de las pasiones); 
pero no en cuanto al modo o proceso de las influencias mutuas 
entre volición y pasión: éstas se explican no por el peculiar ca- 
rácter de cada pasión, sino por el genérico de ser todas movi- 
mientos de apetito; como luego veremos, no se corresponden 
con una clasificación de los objetos, que es en lo que vienen a 
parar las diferenciaciones introducidas por la facultad rememo- 
rativa, tanto sensikle como intelectual. Estas diferenciaciones 
son mucho más profundas—esenciales—que las que se refieren 
a la modalidad de sus influencias o conexiones. 

Pero ¿y la estimativa? Sin tomar aquí partido en las discu- 
siones sobre su naturaleza y sus relaciones con otras facultades 
y fenómenos psíquicos, diremos que en el presente problema: no 
introduce la estimativa variables nuevas; porque o se la debe 
localizar en el proceso previo que desencadena la pasión cuan- 
do se trata del influjo de éstas en la voluntad, o se la puede en- 
elobar con la fantasía en los procesos de sentido inverso. Cum- 
ple en su consideración de «razón particular», respecto de las 
pasiones, la misma función que «el último juicio práctico inte- 
lectivo respecto de las voliciones. 
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Seguimos preguntando: ¿qué diremos del puesto y función de 
las sensaciones externas en los procesos de mutua influencia 
entre las pasiones y las voliciones? Parece extraño que nos haya- 
mos fijado sólo en la mediación y motivación de la fantasía, cuan- 
do ésta, juntamente con la memoria, son solamente «sustitutos 
del conocimiento directo muy idóneos para facilitar la ocasión 
pasional» (E. D. Noble: Psicología de las pastones, part. 1.*, capí- 
tulo IV, 2). «¿No son los sentidos las vías de acceso naturales 
por donde nos llegan y se nos manifiestan los bienes que de- 
mandan nuestros instintos?» (Ibid.) 


, Es indudable que la sensación desencadena los procesos pa- 
sionales, y que, por tanto, podría ser utilizada por la voluntad 
para «este fin; pero ¿cómo influirá la voluntad en la sensación 
del objeto presente si no es a través de fantasías alucinadoras o 
de una búsqueda, enteramente previa y extraña al proceso de in- 
fluencia propiamente tal en la pasión, que nos procure la pre- 
sencialidad del objeto? 

Inversamente, la pasión influye en las sensaciones y más pro- 
piamente en su elaboración por la percepción; los casos y ejem- 
plos que podríamos citar son innumerables y están en la con- 
ciencia de todos. 

A través, pues, de la sensación y de la percepción, las pasio- 
nes pueden influir en todo el proceso cognoscitivo previo a la 
proposición de un objeto como bien a la voluntad. 


Mas notemos que la influencia pasional en la percepción, afec- 
- ta menos al dato presencial proporcionado por la sensación que 
al elemento apercipiente (imaginativo), en el cual es aquél asu-. 
mido. La influencia pasional que recayera más estrictamente 
sobre la sensación, o abocaría a una modificación cualitativa del 
objeto meramente ilusoria y, por tanto, también imaginativa, 
o a una intensificación y extensificación cuantitativas de los 
rasgos acordes con la dirección pasional observados en el objeto, 
lo cual se reduce claramente a uno de los tipos de influencia ya 
estudiados. Mientras la fantasía es fácilmente influenciable por 
la libre disposición de la voluntad, la sensación depende, sobre 
todo, de la presencialidad física de su objeto. 

«Hay, en fin, otro excitante indirecto de la pasión que reside 
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en las modificaciones orgánicas concomitantes. Ya hemos dicho 
que toda emoción está necesariamente enlazada con movimientos 
fisiológ¿cos externos e internos, sin los cuales no puede existir. 
Por donde entre el estado orgánico y el estado psíquico hay re- 
versibilidad y recíproca influencia. Adoptad una actitud belicosa, 
remedad el gesto violento y brusco con que se produce la ira, y 
os sorprenderéis de experimentar al instante esta pasión... ES 
cosa averiguada que la calidad de los alimentos, la absorción de 
excitantes o calmantes, los estados de enfermiza depresión o de 
completa salud, las circunstancias atmosféricas, y todas las de- 
más influencias provocadas o sufridas, repercuten en el sistema 
nervioso, que, modificando los cambios orgánicos o la química vi- 
tal de las funciones vegetativas, contribuye activamente a pre- 
parar el fenómeno pasional. Porque estas modificaciones fisio- 
lógicas se reflejan en la conciencia merced a imágenes sugeridas 
por la fantasía y combinadas con asociaciones de otras ideas 
provocadores de codicias» (E. D. Noble: Psicología de las pasto- 
nes, pág. 1.?, c. 4, 3.) 

En la segunda parte del capítulo concretaremos este peculiar 
proceso de influencia en las pasiones, que también está recogido 
en la clasificación antes expuesta, y que no es originario, sino 
que descansa en las leyes de asociación, otro mecanismo de nues- 
tra psique que relacionaremos allí: con el tema de las pasiones. 

A poco que reflexionemos sobre los diversos modos y procesos 
de influencia mutua entre la pasión y el voluntario libre, descu- 
briremos en ellos un carácter genérico (4) que conviene destacar: 
todos, los de uno y otro sentido, producen su efecto, en último 
término, mediante una diversidad de modificaciones de la aten- 
ción. Siempre que el proceso de influencia no se desarrolle en 
las sombras de la sutkronsciencia—influencia que estudiaremos 
en otro lugar—y no se trate de un proceso primario de desentca- 
denamiento del fenómeno afectivo, en cuyo caso no cae propia- 
mente bajo el concepto de influencia, es la atención quien hace 
que el movimiento pasional o el voluntario libre ocupen total- 
mente el campo de la conciencia. Como muy bien detalla el 


(4) Esto explica que muchos autores expongan el tema de las influen- 
cas en las pasiones, y de las pasiones, sin distinguir diversidad de tipos y 
procesos. 
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Padre Noble, dentro de la elementalidad de su intento divul- 
gador, «la pasión no sólo tiene la atención en suspa2nso, sino 
que, además, la orienta y la emplea en servicios suyos», crista- 
lizando «a su alrededor todos los otros fenómenos psicológicos» ; 
y al concentrar de este modo en sí misma «todos los fenómenos 
de la conciencia, lleva consigo igualmente la razón mediante 
esta impulsión convergente», aplicándola a la propia justifica- 
ción, exa.tándola con la consideración monoideética de su ob- 
jeto desmesurado, y extraviándola mediante la inhibición de toda 
otra consideración, hasta «arrastrarla consigo dentro de su ór- 
b:ta; impulso absorbente que finalmente alcanza a la voluntad». 
(Ver P. Noble: ob. cit.; p. p.*, C. 5; 1 y 2 y 3.) De parecido modo, 
la voluntad desencadena libremente las pasiones mediante la 
aplicación de las facultades cognoscitivas a la consideración aten- 
ta de motivos adecuadamente escogidos, o mediante la dirección 
de la atención a los movimientos expresivos. No debe extrañar 
esta omnivalencia de la atención para suscitar cualquier fenó- 
meno de influencia, pues la influencia de una facultad sobre 
otra se reduce a la aplicación de aquélla a su objeto y acto bajo 
la moción de esta otra, y precisamente la atención se define 
como la conveniente aplicación de una facultad a su objeto 
y acto. 

Todo lo que de un modo cualquiera pueda modificar en 
algo la tensión de la atención, será, por tanto, adecuado me- 
dio para influir--—según el sentido—en la pasión o en la voli- 
ción; así, es un Caso particular de este principio la ley de Ach, 
según la cual «la creciente dificultad de la acción causa por sí 
una mayor tensión de la concentración de la atención». Y por 
ello mejora los resultados del querer. Sobre este punto precisa- 
mente ha experimentado, sobre todo, la Psicología empírica de 
las influencias de la voluntad y de las pasiones en los otros pro- 
cesos psíquicos. (Ver Froebes: Tratado de Psicología empírica y 
experimental, secc. 9.*, párr. 4, 1.) 

Las anteriores consideraciones no han añadido ningún tipo 
nuevo a nuestra clasificación, la cual así se evidencia que es 
exhaustiva. 

También parece exhaustiva si atendemos a los objetos que 
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influyen a través de estos mecanismos psíquicos y al modo de 
su influencia: son objetos inmateriales—ya en sí ya en su modo 
de ser conocidos—que desde la voluntad desencadenan la pa- 
sión, bien sin concretarse en imágenes sensibles (tipo 1.”, bien 
cristalizando previamente de algún modo en ellas, y esto ora 
con el designio de ocuitar nuestra autenticidad en el alcázar in- 
accesible de la parte superior del alma (tipo 3.*”), ora con «el re- 
sultado—sea o no pretendido—de reforzar nuestra entrega y 
autenticidad (tipo 2.”. O son objetos sensibles que a través de 
la pasión se apoderan de nuestro psiquismo superior, bien por 
sorpresa o violentamente si posible fuera (tipo 6.”, bien usando 
de los medios legales a su alcance, ya presentando por conducto 
reglamentario sus motivos a la voluntad (tipo 5.”, ya moti- 
vando una gestión del entendimiento en pro de sus intereses 
(tipo 4.”). O, en fin, el objeto de la voluntad es «l goce en la 
pasión misma (tipo 7.). 

Una clasificación de los okjetos atendiendo a un criterio 
cualquiera. que necesariamente habría de ser accidental y arbi- 
traria al estar perfectamente determinada su naturaleza esen- 
cial por la de ias facultades, no puede, por lo mismo, propor- 
cionar una base suficiente para la clasificación de las influen- 
cias; se debe atender principalmente o al modo de éstas, o a 
los elementos psíquicos a través de los cuales son ejercidas. 
Ni aun puede pretenderse que para determinados objetos esté 
especialmente indicado un determinado modo de influencia; 
pues ya en el punto de partida (la voluntad, la pasión) todos 
los objetos se uniforman, revisten un modo mismo de ser Ob- 
jetos. Será, pues, inútil buscar el criterio en una clasificación 
experimental de los objetos. 


Mas sí sería viable buscarla en una observación experimen-' 
tal de los estados de ánimo, que nos llevaría a establecer los mo- 
dos de influencia caracterizándolos por una determinada com- 
hinación de fenómenos psíquicos elementales, con un sentido y 
orden determinados también. Hay aquí un inexplorado e intere- 
sante compo para la Psicología experimental, interesante tam- 
bién para la Caracteriología y el estudio de la personalidad. 


Establecidos así experimentalmente los modos de influencia, 
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correspondería al razonamiento el tratar de explicarlos, eviden- 
ciando el proceso, las facultades interesadas en él y su mecdo de 
acción conforme a la propia naturaleza; a esto—decimos—ya 
no alcanzarían la simple observación y el experimento. 

Otro ha sido nuestro método, más bien crítico: fijados por 
una parte un tanto apriorísticamente—nuestra alusión a la 
experiencia no es suficiente, por no haber sido ésta depurada y 
analizada con los método de la Psicología experimental—, no 
solamente los modos de influencia, sino también los de sus co- 
rrespondientes procesos; fijados, por otra parte, los principios 
básicos a que deben ajustarse tales infiuencias, atendiendo a la 
naturaleza de las facultades y de sus actos, resta que, aplicando 
los principios a la crítica de los tipos apriorísticos, ensayemos 
si todos éstos tienen consistencia real, o, de otra forma, si a 
todos los «modos de influencia» establecidos de una manera cual- 
quiera—aunque lo hubieran sido sobre sólida base experimen- 
tal—, corresponden «procesos de influencia» distintos; pues bien 
pudiera suceder que.-dentro de un mismo tipo de proceso, hu- 
biera diversidad de modo, fundada en la relativa relevancia de 
sus elementos, tal vez más destacados para una investigación 
superficial que los correspondientes a procesos diversos. Se im- 
pone, pues, una crítica de los anteriores modos, autorizados con 
ejemplos experimentales tomados de Medina, no para negar 
los datos de la experiencia, sino para aquilatar su interpreta- 
ción, fijando con más verdad los tipos de procesos correspon- 
dientes, que tal vez no son distintos para cada modo. Tanto 
más cuanto los procesos que hicimos corresponder a los varios 
modos fueron puestos sin pruebas, como meras aclaraciones de 
la peculiarided de cada uno, 

Aun cuando esta crítica nos descubriera la identidad del pro- 
caso correspondiente a diversos modos, evidenciando la acciden- 
talidad de sus diferencias, los modos bien fundados en la expe- 
riencia seguirían teniendo gran valor como tipos «de más y 
menos» útiles a la Caracteriología. 
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II 


A) Los procesos que mutuamente se corresponden 2 y 5 son 
indiscutidos = indiscutibles; pero ya el mismo Medina cree que 
el proceso 6 no pasa de ser probable, pues hay serias razones en 
contra de la tesis que afirma la influencia de lo sensible en lo 
espiritual de ese modo subjetivo. Yo creo que sólo puede ser 
admisible en la forma indirecta y negativa que el mismo Me- 
dina expone al comentar la quaestion LXXVIT de la 1”-I1*, es 
decir, en cuanto que el ejercicio intenso de una facultad disminu- 
ye y aun tal vez impide del todo el acto de otra facultad; lo que 
es muy natural, pues todas las facultades sacan sus energías 
o poder de acción de un mismo y limitado sujeto. La pasión 
intensa estorba el ejercicio de la inteligencia, absortiendo en 
su provecho las energías del alma de alguno de los modos ya 
indicados. Esto no supone una influencia positiva eficiente, y 
tampoco final, sino una mera condicionalidad negativa y oca- 
sional, 

Aún cabe hablar de otro modo legítimo de esta influencia, 
pero que sólo muy impropiamente puede llamarse infiujo de re- 
dundancia, sino que está más cerca de otras formas de influen- 
cia, tal como la 5: «Quando appettitus secum trahit volunta- 
tem ex colligatione et redundantia semper inmutatur intellec- 
tus; non quidem in juditio, sed in imperio. Passio «*nim est in 
causa quod intellectus imperet efficaciter ... sine quo imperio 
voluntas NRuMquam movetur» (Medina: In I*-II*, q. IX, a. 2). 

Si, en fin, buscamos las razones por qué Medina y otros au- 
tores creen posible la influencia de la pasión en la voluntad sin 
mediación del entendimiento, veremos que son endebles. Basan 
su principal argumento en el hecho incontrovertible de que a 
veces la pasión nos arrastra a lo que juzgamos reprochable, sin 
que por ello rectifiquemos nuestro juicio sobre el desvalor de la 
acción. ¿Qué decir a esto? No se puede negar, sin duda, el hecho 
a que se alude, pero sí que para su explicación se precise admi- 
tir una influencia de la forma 6; pues el mismo Medina, en el 
artículo 2. de la cuestión Cc. 77, da otra más aceptable al probar 
la siguiente tesis tripartita: 
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a) El homtkre puede pecar contra un principio que admite 
en el orden universal. 

b) Pero «existente scientia in particulari, et in universali, et 
recta consideratione actuali, imposibije est quod sit 
teccatum in voluntate». 

Cc) «También es imposible pecar sin que haya alguna ma- 
nera de error en el entendimiento» (Ibidem). 


Es decir, que se puede pecar contra lo que es una firme con- 
vicción del entendimiento y sin retractar nuestro asentimiento 
a ella, según Medina, por faltar una de estas dos condiciones: 
la aplicación adecuada de ese principio universal al caso par- 
ticular, o la consideración actual. A ésta puede poner obstáculo 
la voluntad de diversos modos: 


Ya por una diversión de la atención (per distractionem); 

Ya por la presentación de un objeto distinto, o del mis- 
mo hermoseado (per contrarietatem); 

Ya por la producción de un estado de ánimo opuesto a 
la consideración actual (per corporadlem inmuta- 
tionem). 


Lo cual prueba la reducción de los casos comprendidos por 
Medina en este tipo de influencia, al de mera redundancia ne- 
gativa; y a la vez concreta las formas de ésta. Si ahondamos 
en la consideración de estos tres casos con vistas a poner en 
claro la opinión formulada por el mismo Medina en el otro 
texto citado, se nos evidenciará la incompatibilidad de ambos y 
que su claridad es sólo aparente. Al limitar Medina el alcance de 
la influencia de redundancia, se quedó corto y no acertó a trazar 
con línea limpia su opinión media de que la influencia de la 
pasión en la voluntad no es preciso que se ejerza a través del 
juicio del entendimiento, aunque sí a través del imperio. Esa 
inadecuada aplicación, aludida por Medina, del principio uni- 
versal al caso particular, o esa inconsideración, motivadas por 
una distracción, que—como muy bien se describe—puede ser de 
múltiple signo y carácter, está apuntando evidentemente a la 
deducción de una secuencia errónea, de un «último juicio prác- 
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tico» que no se compone con el «juicio universal». Explicada de 
este modo la influencia de la pasión, es evidente que no al- 
canza sólo y directamente al «imperio», sino tambtién, y con an- 
terioridad, «al juicio práctico». 

Esta inconsistencia de la opinión de Medina y su superación, 
partiendo de los mismos textos en que la establece, asoma tam- 
bién en la afirmación de que «la pasión es la causa en tales 
casos de que la voluntad ejerza su imperio con «eficacia, ponga 
un imperio eficaz». ¿Cómo, preguntamos, ejerce la pasión esta 
su causalidad, este su influjo en el imperio? ¿No está precisa- 
mente en este «cómo» que Medina evita explicar todo el nervio 
de la cuestión? Supuesto que la voluntad tiene por objeto for- 
mal el bien propuesto como tal por el entendimiento, y que nin- 
guna potencia puede ejercer su acto sino sobre el propio ob- 
jeto formal, se impone la consecuencia de que el objeto per- 
seguido por la voluntad bajo el influjo de las pasiones debe serle 
propuesto por el entendimiento como un bien. 


Y esto no se compone con la tesis que sustenta la posibili- 
dad de un influjo del apetito en la voluntad sin la mediación 
del entendimiento (como afirman los autores refutados por Me- 
dina), y tampoco con la fórmula expresada por Medina, según la 
cual «1 influjo se ejercería en tales casos en el «imperio» y no 
en el «juicio práctico»; sino que, explicitando la sugerencia im- 
plícita como vemos en el mismo Medina y explicitada por Bá- 
ñez, dehe en todo caso admitirse que también el imperio saca 
su eficacia de una condición anterior a él que no puede ser 
precisa y exclusivamente la pasión, sino «1 juicio, que es quien 
motiva inmediatamente el acto de imperio. 

Lo más que acaso se podría conceder en teoría es que no se 
precise formular un nuevo juicio, sino que, subsistiendo el mis- 
mo juicio que anteriormente no «ra eficaz para determinar un 
acto, llega a serlo gracias a la pasión;.la cual actúa bien su- 
primiendo por la distracción un elemento inhibitorio del imperio, 
bien aportando datos que deciden el juicio práctico en un sen- 
tido imprevisible antes de desencadenarse el proceso pasional. 
Y aún debe aclararse, para no recaer en la opinión criticada, 
que semejantes aportaciones del apetito 'no actúan como una 
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concausa al lado del juicio anterior, sino a través de él; lo cual 
sólo es posib:e o reduciendo su influencia a una negativa supre- 
sión Ge obstáculos por una no-advertencia a los motivos que an- 
tes impedían la acción, o por una positiva determinación a for- 
mar un nuevo juicio práctico. 

Esto es superar incluso la teoría de Báñez, afirmando que 
sólo se mantiene el anterior juicio especulativo, no el último 
práctico; pues aun la aludida influencia meramente negativa y 
ocasional-—si no se la entiende de un modo puramente mecá- 
nico—supone una nueva formulación de éste. Si en algún caso, 
no infrecuente en la práctica, el desborde pasional no motivara 
la formulación de un nuevo juicio práctico, no podría tampoco 
motivar un imperio; y la influencia de la pasión no pasaría 
por el libre albedrío, siendo por ello la acción puesta no-libre, 
aun cuando fuera connatural con la dirección libre de la vo- 
luntad si el anterior juicio ineficaz era de su mismo sentido. 
Ni aun esto supuesto, pasaría el influjo de la pasión, en modo 
alguno, por la voluntad; pues al no infivirla en cuanto a su es- 
pecificación, en cuanto a su objeto, sólo cabría que la influyera 
moviéndola en cuanto a su ejercicio, lo cual solamenve pueden 
hacerlo Dios y la voluntad misma. La connaturalidad del acto 
con la dirección de la voluntad, sería una voluntariedad ineficaz 
puramente concomitante del acto, el cual procedería eficiente- 
mente del apetito sensitivo. 

Para que el acto proceda no de la pasión—o sea, de una in- 
c:inac:ón natural—, sino de una inclinación libre, es, pues, pre- 
ciso que el desborde pasional mueva a la acción 'a través de un 
. «último juicio práctico» formulado bajo su influencia, y, por 
tanto, a través del objeto de la voluntad, que es el bien propuesto 
como tal, hic et nunc, por el entendimiento. 

La influencia per abstractionem de que habla Santo Tomás, 
debe entenderse, teniendo en cuenta un texto del De veritate 
(quaestion 22, a. 9 ad 6), como influencia per distractionem. 

Cayetano concreta muy bien el único sentido justo de la 
influencia «por abstracción» en el siguiente texto: «Passio af- 
ficiens appetitum afficit proportionaliter per viam redundatiae 
phantasiam», y, en consecuencia, «inmutatur phantasia et judi- 
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tium etiam aestimativae consequenter. Ex neutra autem volun- 
tas necesittatur; quia ex parte objecti motio est, et ad necesi- 
tatem requiretur alter motor ex parte sukjecti ad exercitium 
actus, propter quod voluntas libere sequens hujusmodi objetum, 
peccat.» Es, como se ve, la misma influencia de redundancia ya 
fijada y concretada, 


Un texto de Santo Tomás ha inducido a muchos a error res- 
pecto cel sentido de.esta influencia: «Voluntas non solum move- 
tur a bono universali apprehenso per rationem, sed etiam a bono 
apprehenso per sensum; et ideo potest moveri ad aliqguod par- 
ticulare bonum absque passion: appetitus sensitivi: multa enim 
volumus, es opperamur absque passione per solam appetitus elec- 
tionen; ut patet in his in quibus ratio renititur passioni.» (1--IIe; 
quaestion 10, a. III, ad 3). El «bien aprehendido por los sen- 
tidos» «es, como nota Suárez, el «bien individuo», singular. 


Al igual que se plantea el problema de cómo el entendimiento 
conoce lo singular, se debe tamtién plantear de modo parecido 
el problema de cómo la voluntad se aplica a los bienes y efec- 
tos particulares. 

No se puede afirmar como solución que «la voluntad no se 
mueve a querer un bien particular sino mediante el apetito sen- 
sitivo», pues entonces, con todo derecho concluiría el objetante 
de la Summa (1--II*, a. X, a. III, 3), que la voluntad es movida 
con necesidad por el apetito sensitivo, si éste está determinado 
a algo por una pasión; pero tampoco que por una especie de re- 
dundancia—no propiamente de la pasión, sino del conocimiento 
sensible afectado por la pasión—la voluntad se determine a que- 
rer el bien particular, sino que se llega a tal determinación vo- 
litiva a través del conocimiento de lo singular por la inteligen- 
cia. La redundancia, en ningún sentido está sugerida, sino más 
bien negada, por el texto de Santo Tomás. 


Destaquemos como muy notable «1 corolario de que si la mo- 
ción hacia los bienes particulares llegara a la voluntad sólo y 
necesariamente a través del apetito sensitivo, perecería la liber- 
tad; es preciso que la voluntad tenga otras fuentes informati- 
vas y otros consejeros para resistir, o, en todo caso admitir, li- 
bremente las sugerencias de la pasión. 
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Unas palabras sobre la opinión de Escoto, según la cual, la in- 
fuencia de la pasión en el voluntario libre puede ejercerse sólo 
e inmediatamente en la aprehensión. Sin duda se puede influir 
principalmente en ella a través de los fantasmas; pero es de 
difícil inteligencia esa afirmación de exclusividad: si se influye 
en la aprehensión, la influencia se extenderá por su medio al 
juicio. Si quiere decirse que, supuesta la influencia en la aprehen- 
sión, no se precisa de otra ulterior para que la volición pueda 
decirse puesta bajo la influencia pasional, lo creemos muy justo. 


Tampoco bastaría la influencia en el juicio especulativo, si 
al afirmarlo se pretendiera negar que tal influencia aicanza a 
través de él al juicio práctico. 

Luego no hasta, para influir en la voluntad, un conocimiento 
de la fantasía, ni basta la aprehensión, ni aun el juicio especu- 
lativo, sino que se requiere un juicio práctico. Así discurre Suá- 
rez (en De ultimo fine, tr. II, disp. 8 y 6); pero por lo que res- 
pecta a la presente cuestión, esto significa poco; el proceso dis- 
curs.vo debe ser inverso: la pasión no puede influir inmediata- 
mente en la voluntad a través de sólo ia imaginación; ni basta 
influir en el «imperio», sino que la influencia debe alcanzar al 
«último juicio práctico» en los sentidos que ya expusimos. ¿Ne- 
cesitará remontarse todavía más hasta el «juicio especulativo» 
y la «aprehensión»? Creemos que no; no se explicarían ciertos 
casos recogidos de la experiencia y nos saldríamos del modo de 
influencia estudiado, viniendo a parar en el proceso más ordi- 
nario, pasión-imaginación-entendimiento-voluntad. 

Pero se debe rechazar cualquier influjo en la voluntad sin 
alguna mediación del entendimiento, por las razones ya alega- 
das, y, además, por otras fundamentalmente análogas a las que 
hacen inadmisible la influencia en el apetito sin mediación de 
la imaginación. Luego las puntualizaremos: 

Ni la posición extrema, que admite, sin más, una tal influen- 
cia, ni la mediación de Medina, ni aun la interpretación bañe- 
siana, son defendibles; teniendo, sin embargo, estas mediacio- 
nes un mérito indiscutille como barruntos del complicado en- 
granaje psicológico que la casuística moral y la experiencia nos 
descubren en las conexiones de la pasión con la voluntad. 
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¿Debemos, en consecuencia, borrar, o, mejor, reducir toda in- 
fluencia de redundancia a otro tipo? No; pues queda en pie la 
condicionalidad negativa o puramente ocasional a que nos re- 
ferimos al principio de su discusión. La razón de la radicación 
de las facultades en el mismo sujeto sólo a esto alcanza, 


Así, el paralelismo entre la influencia que va del apetito a 
la voluntad a través de sólo la fantasía, y la de sentido inverso, 
se quiebra; siendo inadmisible aquélla e indudab:e, como lo 
prueba la experiencia, la de la voluntad en el apetito. Diferen- 
cia, por otra parte, plenamente justificable en teoría por el 
diverso proceso de la causalidad final y de la eficiente; porque 
mientras la voluntad influye en la fantasía eficientemenc«e, ésta 
vimos que no puede influir en aquélla de este modo y tampoco 
puede hacerlo finalmente al no poder hablar un lenguaje inteli- 
gible a la vozuntad sin un intermediario: el entendimiento. La 
causa eficiente, supuesto que sea adecuada para la producción 
del efecto, se aplica a su producción, teniendo, sobre todo, en 
cuenta la propia naturaleza de la causa motora; la causa final, 
por el contrario, ha Ge producir su efecto insertando su influen- 
cia en el mecanismo natural de la acción que lo produce, y, por 
tanto, teniendo en cuenta primordialmente, no la propia natu- 
raleza del motor, sino la del móvil. 


B) Hay un paralelismo más profundo que parece tener en 
cuenta lo anterior, entre la influencia de la voluntad en el ape- 
tito a través de sólo la fantasía y la influencia del apetito en la 
vo:untad a través de sólo el entendimiento. El superior parale- 
lismo se ve yuxtaponiendo la cadena correspondiente a la com- 
parac:ón anterior 


Esquema Sh 


con la correspondiente a la comparación presente 
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E 2 
A 
Esquema 10. 


y observando que si bien en las dos cadenas el paralelismo no es 
riguroso—mientras los enlaces 3 de la primera son influjos efi- 
cientes, los correspondientes 2 de la segunda lo son finales—, sin 
emkargo, en la segunda se cumplen bien las condiciones im- 
puestas por el especial mecanismo de los influjos finales. 


Mas también aquí el paralelismo quiebra en cuanto a la va- 
lidez; pues mientras, como díjimos, es admisible un influjo de 
la voluntad en el apetito a través de sólo la fantasía, no lo es 
el influjo tipo 4 del apetito en la voluntad a través de sólo el 
entendimiento. ¿Cómo, en efecto, influirá la pasión positivamen- 
te, aunque sea per modum causae finalis, en la mente si no es 
por medio de fantasmas? Se dirá que a veces recae la pasión 
sobre objetos no-sensibles y de los cuales no puede haber imá- 
genes; pero es ingenuo pensar que de lo suprasensible no hay en 
nosotros ninguna suerte de imágenes, ni aun simbólicas o sig- 
nificativas o analógicas. No olvidemos que todo pensamiento, aun 
el abstracto, descansa en fantasmas de lo sensible. Además, la 
anterior argumentación supone probada la influencia inversa de 
la voluntad en la pasión a través sólo del entendimiento, tipo 
de influencia que coincide con el de redundancia de las volicio- 
nes «n el apetito sensible, la cual no es más plausible que la 
inversa largamente discutida: la voluntad y el entendimiento 
mueven al apetito no inmed'atamente, sino a través del «juicio 
de la fantasía»; pues el apetito sensible no tiende sino al bien 
conocido mediante un tipo de conocimiento que Je sea propor- 
cionado, es decir, sensible: «Appetitus... non fertur nisi in bo- 
num cognitum cognitione sibi proportionata» (Suárez: De ultimo 
fine, t. «De voluntario et involuntario»; disp. X, s, II, 1). 

La pasión nunca entenderá el lenguaje abstracto del enten- 
dimiento, no porque la pujanza de su impulso cierre sus oídos a 


todo motivo, sino porque lo abstracto es lenguaje que ella natu- 
5 
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ralmente no entiende. La redundancia de los actos volitivos en 
los apetitos sólo cabría admitirla entendiéndóla como una con- 
dicionalidad negativa puramente ocasional; es la interpretación 
que ya dimos de la redundancia inversa de la pasión en la vo- 
luntad. 


Advirtamos que en la práctica serán muy infrecuentes los 
casos de la que nos ocupa—tal vez sólo se den en. psiquismos 
o estados de ánimo anormales—, infrecuencia que no alcanza 
a la de sentido inverso. Pues mientras el desborde pasional ex- 
plica con su violencia que el entendimiento quede encadenado 
y sorprendido y sin energías de que disponer para imponerse, no 
es tan normal que la volición, por enérgica que sea, encadene 
así a la fantasía; antes bien: cuanto mayor sea su fuerza, tanto 
mayores serán las sugerencias que le hará al oído. Es inteligible 
que la pasión desborde a la voluntad con ímpetu revolucionario; 
pero no que la voluntad, señora, trate de conseguir por tales 
procederes lo que reglamentariamente puede ordenar; aun cuan- 
do su dominio no sea despótico, como veremos, es lo bastante 
político para llegar legalmente a sus fines con la condición pre- 
cisa de quererlos con toda energía. El proceso que criticamos da 
la impresión neurasténica de una voluntad détil—lo contrario 
de un desbordamiento de energías vitales sustraídas a ntras po- 
tencias—que avanza por asaltos. 


C) Mas con esta diferencia de frecuencia, el paralelismo en 
la validez e invalidez de los procesos de sentido inverso se man- 
tiene por lo que se refiere a los de redundancia. Donde quiebra 
es en la comparación del proceso 4 estudiado y su correspon- 
diente 3. Rechazado aquél en su sentido y alcance literal, no 
podemos dejar de reconocer la legitimidad de éste, es decir, del 
influjo que a partir de la voluntad se ejerce a través de sólo la 
imaginación en el apetito. 

Si analizamos el ejemplo traído como indicio de tal proceso, 
veremos que en él la inteligencia forma dos juicios: uno, sobre 
la conveniencia de la muerte de la esposa, el cual. naturalmente, 
tendería al regocijo; el otro, sobre la conveniencia de inhikir toda 
exteriorización de regocijo y simular, por el contrario, tristeza. 
Determina, pues, juntamente que se debe llorar, y que el núcleo 
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del yo—por tanto, el entendimiento mismo—debe mantenerse al 
margen del llanto. > 


Es el entendimiento mismo quien determina su propia inhi- 
bición o no participación en el proceso sensible, formando esta 
inhibición parte del objeto por él dictaminado y propuesto a la 
voluntad. Esta no se extralimita, pues ni actúa—lo que sería 
imposible—fuera del objeto propuesto por el entendimiento, ni 
de espaldas a éste; pero tal intervención de la inteligencia es 
previa a la volición y ajena, por tanto, al proceso de influencia 
en el apetito. 

¿Se dirá que pues lo que interesa es mantener al yo profundo 
al margen del proceso periférico, por qué no influye la voluntad 
directamente en los elementos motrices litrando a la imagina- 
“ción de tomar parte en un proceso hipócrita que se cree inconve- 
niente? Así sucedería si la voluntad pudiera influir inmediata 
y exclusivamente en la vis motrix o en el apetito sin partici- 
pación de la fantasía, posibilidad ya descartada en cuanto a la 
inmediatez y no menos irreal en cuanto a la exclusiva: la perso- 
nal experiencia pude informarnos sobre la fuerza psicogenética 
de las expresiones, destacada y exagerada por W. James en su pe- 
culiar teoría de las emociones. No creamos, sin embargo, que la 
imaginación y el apetito mismo participan en estos hipócritas 
procesos periféricos con la total entrega prestada a los centra- 
les; en ellos se entrecruzan y mezclan la leve tristeza, que se 
traduce en el llanto inauténtico, con el más profundo gozo pro- 
ducido por la alegría central del yo auténtico, alegría tal vez más 
intensa por no ser comunicada y por acumularse a ella el re- 
gusto egoísta de burlar al prójimo. 

Nada hay, pues, en teoría que impida la influencia directa 
de la voluntad en la imaginación, influencia que es eficiente, 
como qorresponde a la de la voluntad sobre sus inferiores. 


D) Un más riguroso paralelismo que los ya estudiados es el 
esquematizado en la siguiente cadena: 
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Esquema 11. 


Decimos que es más riguroso el paralelismo, porque los dos 
tipos de influencia aquí comparados han recibido la misma de- 
nominación genérica de influjo por redundancia (de la pasión 
el representado arriba, de la volición el representado abajo) y 
además se salva el paralelismo en cuanto a la validez o mejor 
invalidez de ambos. Con las peculiares diferencias que imponen 
la diversa causalidad del fin y del principio activo, el paralelismo 
se mantiene. 


Que tal influencia de la pasión en la voluntad, a través de. 
sólo el entendimiento, no sea válida, como probamos en su sen- 
tido literal y obvio, no dice nada contra la validez de su corres- 
pondiente inversa, pues siempre hay razones—ya apuntadas— 
para que el paralelismo se rompa. Mas hay un modo de revalorar 
aquélla interpretándola como una variante de las influencias de 
redundancia bien entendidas: el desborde pasional puede mo- 
tivar ocas.ona:mente un recuerdo inmaterial adecuadamente ma- 
tizado por el estado de ánimo pasional y capaz así de inducir a 
una volición igualmente acordada con la dirección del apetito. 
El desborde pasional, en tal caso, habrá alcanzado también, sin 
duda, a la fantasía y a la estimativa; pero el proceso de influencia 
que a través del entendimiento llega a la voluntad no pasa por 
ellas: tiene otro objeto—espiritual—y no es secuente, sino conco- 
mitante del proceso imaginativo. Este modo de redundancia 
ofrece, además, peculiaridades que hacen conveniente la no re- 
ducción a una redundancia genérica o de otro tipo. 

E) Hemos Citado antes la fuerza psicogenética de las expre- 
siones como una prueba de la imposibilidad de influir exclusiva- 
mente en la vis motrix; mas precisamente los datos experimen- 
tales que nos la patentizan son la objeción fundamental que 
puede hacerse a nuestra tesis anterior. Evitando toda adjetiva- 
ción exclusivista, ¿no es esa fuerza psicogenética de las expre- 
siones prueba suficiente de que se puede influir inmediatamente 
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en la motoricidad, sin la mediación del apetito ni de la imagina- 
cón? ¿No prueka, en efecto, que el proceso normal de la emoti- 
vidad se puede invertir, haciendo de las expresiones anteceden- 
tes y no secuencia de la pasión? Esta pregunta, así formulada, 
es capciosa e involucra una pluralidad de cuestiones; los datos 
experimentales prueban que se puede influir en las pasiones y 
sentimientos por el rodeo de sus movimientos de expresión; pero 
no que puedan obtenerse estos movimientos de expresión sin la 
participación de la imaginación y del apetito. Si reservamos el 
nombre de pasiones para actos del apetito cuya intensidad y 
tono afectivo tienen una especial relevancia, hasta puede con- 
cederse que a veces no preceda ninguna pasión a los movimien- 
tos expresivos, pero necesariamente precederá algún acto ape- 
tivo: en el mecanismo psíquico, las transiciones funcionan con 
un orden determinado por la Naturaleza. «Multa volumus et ope- 
ramur absque passione per solam appetitus electionem» (Santo 
Lomas q 2 +a LE adirS): 

Pero si, en efecto, el acto apetitivo que precede a los movi- 
mientos expresivos puede no ser una pasión, y hasta puede no 
estar situado en la dirección de la pasión que a éstos corresponde 
y sigue, no podremos ignorar la peculiaridad de estos casos, y 
deberemos agruparlos bajo un especial epígrafe, al cual no sólo 
responde un especial modo, sino también un especial proceso 
de influencia en las pasiones. 

El proceso de la influencia voluntaria en la motoricidad pasa 
previamente por la imaginación y el apetito; pero no se explicita 
o realiza su contenido de emotividad sino mediante una refluen- 
cia o reacción de la motoricidad en el apetito y en la fantasía. 
Si al previo proceso de influencia en la motoricidad contradis- 
tinguimos «n este sentido el subsiguiente proceso-—formalmente 
afectivo—de refluencia en el apetito, podríamos decir que el 
proceso afectivo, eminentemente voluntario, sólo mediante la 
motoricidad alcanza al apetito y a la fantasía: 


/ 
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"> Laguema [2 

Se nos evidencia en el anterior análisis un nuevo modo de 
explicar los sentimientos inauténticos o afectados, con una mí- 
nima participación del yo, menor que la estudiada en el pro- 
ceso 3: en éste, la imaginación, y consiguientemente el apeti- 
to, participaban en. el proceso afectivo; en el modo que nos 
ocupa, la voluntad, sin anular la resonancia afectiva de las 
expresiones «n el apetito, puede reducirlas a un minimo me- 
diante una inhibición reflexiva, y aun parece que puede anularse 
mediante «una transferencia sentimental paradójica consistente 
en la represión del sentimiento y de su fundamento cognoscitivo, 
en su separación de la vida psíquica», fundamento de psico- 
análisis freudiano (Froebes: secc. 8.?, párr. 6, 3). 

El afecto no-afectado incluye una imagen afectada de sen- 
timiento, como base de la excitación consiguiente; mientras el 
afecto afectado, o artificial, al estar privado de este soporte repre- 
sentativo afectado de sentimiento, aparece como inmotivado. sin 
sentido. Algunos autores, como Pfánder, Grossart, hablan de sen- 
timientos ilegítimos, los cuales, a pesar de ser vividos, son más 
débiles que los legítimos, o se exageran en la representación, o se 
experimentan de una manera distinta de la que les es propia. 
(Ver Froebes: secc. 8.*%) Sin renunciar al estudio detenido que 
haremos sobre este punto en otro capítulo, notemos por nuestra 
parte que los sentimientos afectados no se deben confundir con 
los ilegítimos; pues mientras la inautenticidad de aquéllos dima- 
na de que no son participados por el yo superior correspondién- 
doles procesos típicos, la de éstos procede de otras fuentes y no 
tienen como sustracto un proceso y ni siquiera un modo especia- 
les. Tanto los unos como los ptros se distinguen a su vez de los 
sentimientos meramente representados, los cuales, en modo al- 
guno, son vividos. 

Nosotros hemos descrito dos procesos de sentimientos inautén- 
ticos afectados, en uno de los cuales hay, sin duda, una imagen 
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afectada de sentimiento, no siendo, por tanto, la presencia o 
ausencia de una tal imagen criterio suficiente de la autenticidad o 
inautenticidad. Se precisa, además, que dicha imagen afectada 
. del sentimiento específico no sea desbordada o encadenada por 
otro elemento en torno al cual cristalice bajo la dirección del yo 
superior otro sentimiento antagónico que recaiga sobre el objeto 
mismo del sentimiento específico periférico. No deben confun- 
dirse, sin embargo, estos estados de ánimo afectivos con la «dis- 
posición de ánimo». 

Fijado así un criterio suficiente de autenticidad, la génesis 
de sentimientos auténticos a partir de la ficción voluntaria de 
los movimientos expresivos no es difícil de explicar: estas in- 
auténticas expresiones exteriores tenderán a motivar, conforme 
a la ley asociativa de integración, la aparición en la conciencia 
de las imágenes y del sentimiento específico correspondientes; 
los cuales. si no son desbordados o encadenados, sino plena- 
mente aceptados por la voluntad, habrán conseguido la plena 
luz de las vivencias auténticas. Lejos, pues, de originar el proceso 
que nos ocupa, sólo sentimientos afectados, en virtud de la ley 
asociativa de integración, pueden las expresiones crear un clima 
afectivo, que será tanto más auténtico cuanto más voluntario, 
y tanto más voluntario cuanto más libre y tenazmente buscado 
por la voluntad. En condiciones normales, es el último recurso 
a que acude la voluntad para desencadenar la pasión cuando 
los otros medios han fallado—notemos que, fundándose este 
proceso en las leyes de asociación, no es un proceso primario, 
sino que presupone una previa experiencia anterior. 

¿Figura este moda de influencia sobre las pasiones en la cla- 
sificación que antes propusimos? Pudiera creerse que no, pues 
allí no tuvimos en cuenta el elemento expresivo, la motoricidad, 
Pero unas breves consideraciones nos llevarán a reconocerlo en 
el tipo 7: efectivamente, en todos los casos aquí estudiados, la 
voluntad determina los movimientos expresivos con vistas a 
motivar o simular una pasión; es decir, que se propone por objeto 
a la pasión concebida como un bien, ya en su simulación, ya en 
su vivencia auténtica. 

De cualquiera otro modo posible actuará la voluntad sobre la 
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pasión cuando, eligiéndola como su objeto propio, trate de des- 
encadenarla; pero especialmente le hacemos corresponder con 
el tipo 7 el modo ahora estudiado, por varias razones: por ser el 
único modo válido no destacado en un grupo aparte; por ser el 
modo posible de influencia menos mediata en la pasión (la 
inmediata es imposible y la fantasía y el entendimiento media- 
tizan más que la vis motriz); por ser más efectiva—predomi- 
nantemente despótica—la influencia de la voluntad en la moto- 
ricidad que en el entendimiento y en la fantasía, tanto en orden 
a desencadenar la pasión (valor introyectívo de la mímica), como 
en orden a reprimirla (valor ascético de la incomodidad). Esto 
exige mayores aclaraciones: es más efectivo el influjo de la 
voluntad en los movimientos expresivos de los órganos exterio- 
res, no en los músculos involuntarios ni en el fin pretendido—el 
desencadenamiento de la pasión—, cuyo enlace con las expre- 
siones es muy aleatorio; pero en todo caso es el último recurso 
que siempre tiene en su mano la voluntad para llegar a la pa- 
sión cuando los otros medios fallan. 

No siempre los movimientos expresivos y las disposiciones so- 
máticas psicogenéticas que preceden a la pasión serán queridos 
o deliberadamente provocados por la voluntad: «la calidad de los 
alimentos, la absorción de excitantes o calmantes, los estados 
de enfermiza depresión o de completa salud, las circunstancias 
atmosféricas... repercuten en el sistema nervioso, que, modifi- 
cando los cambios orgánicos o la química vital de las funciones 
vegetativas, contribuyen activamente a preparar el fenómeno pa- 
sional» (E. D. Nob:e: p. 1.2, Cc. 4.”, 2). En estos casos no se trata 
propiamente de un proceso de influencia en la pasión, sino de 
un modo originario de estimularla y ocasionarla. 

En conclusión: todos los diversos modos y sus correspon- 
dientes procesos han resultado justificados, al menos en algún 
sentido; pero no se pueden afirmar algunos sin ciertos distingos 
y sin precisar bien su naturaleza y alcance. 
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La filosofía religiosa del Estado y del Derecho 


RESUMEN 


Denuncia Max Sheler la opinión, muy extendida en 
ciertos medios eclesiásticos, de que el cristianismo se halla 
hoy en situación tan normal y pujante como en cualquier 
época del pasado, dado que, por su esencia, debe desen- 
tenderse de los actuales conflictos políticos, económicos, 
nacionales, etc. La verdad de esta Opinión entrañaría, sin 
embargo, la de aquella otra que ve fracasado el cristia- 
nismo como principio de civilización, apoyándose en la 
misma esencial gravedad de esas contiendas, de las que se 
halla ausente. 

La cuestión de si es lícito o no considerar como ajenos 
al cristianismo todos esos problemas y luchas a que se 
entrega hoy el hombre por entero, conduce al más amplio 
problema de la esencialidad o inesencialidag religlosg del 
Estado y del Derecho. Se examinan las dos corrientes in- 
terpretatiyvas que, sobre ello, pueden señalarse desde los 
primeros tiempos del cristianismo, y se advierte que no 
se da entre ellas verdadera oposición, sino que, en algún 
sentido, son complementarias. Sólo a partir del protestan- 
tismo, y en su seno, se encuentra la tesis de la absoluta 
inesencialidad. 

Se analizan los argumentos de los filósofos de la reli- 
gión y del Derecho de inspiración protestante, y también 
su interpretación de varios textos evangélicos, resolviendo 
que se adapta mejor a la realidad de la tesis—tradicional 
en la Iglesia—de la «relativa significación religiosa» del 
Estado y del Derecho, siempre que sea rectamente com- 
prendida. 

Se ha querido ver, sin embargo, a través de varios he- 

chos sintomáticos, un acercamiento de la Iglesia Católica 

a la tesis de la inesencialidad de esas realidades. Pero, 
examinados de cerca estos hechos, aparecen susceptibles 
de otra interpretación que no se aparta de la conclusión 
sentada. Solamente uno de ellos resiste a una Sp Sción 
teórica, pero no a una justificación práctica. 

Para terminar, se intenta precisar esa «relativa signi- 
ficación religiosa del Estado y del Derecho», analizando : 
la influencia posible de la religión sobre esos órdenes po- 
lítico y jurídico. 


A raíz de la primera guerra mundial denunciaka Max Sche- 
ler la opinión—tan difundida en muchos medios—de la «banca- 
rrota del cristianismo». Ni el cristianismo—se decía—pudo evi- 
tar la catástrofe universal, ni se halla presente en la organiza- 
ción de la postguerra. Y las dimensiones y profundidad del con- 
flicto suponen innegablemente la ruina del principio religioso 
actuante. 

Por otro lado, y en aparente contradicción con ese juicio, 
destacaba una cierta actitud «eclesiástica, según la cual el cris- 
tianismo estaría en aquella época, por término medio, en situa- 
ción tan normal y pujante como en cualquiera otra de su mejor 
pasado. La Iglesia, según esta actitud, debía desentenderse, como 
extracristianos—pero no anticristianos—, de todos los movimien- 
tos sociales, políticos, económicos O nacionales de la' época, y 
—sin inconveniente—sostener relaciones normales con sus repre- 
sentantes, supuesta su condición indiferente de factores huma- 
nos e históricos. 

Y en los términos del más dramático dilema señalata el 
filósofo alemán cómo estas dos, al parecer, encontradas opinio- 
nes, son, en cuanto a su validez, complementarias. Es decir, que 
la verdad de la segunda implica, necesariamente, la verdad de 
la primera; y la falsedad de la seguda supone, cuando menos, 
la no evidencia de la primera. 

«En un respecto—dice—, esa equívoca y oscura afirmación [la 
bancarrota del cristianismo] tiene incluso razón: si el cristia- 
nismo, en el sentido de la fe subjetiva y la administración ecle- 
siástica de las formas en que vive, estuviera tan bien y en una 
situación tan excelente como nos aseguran con tanta frecuencia; 
si se pudiera decir honradamente que el cristianismo dominaba 
efectivamente en la civilización europea moderna en la época en 
que se produjo esta guerra, o era todavía en ella, al menos, el 
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poder espiritual director de la vida, ¿quién se atreverá entonces 
a atacar la afirmación, aniquiladora para la religión cristiana, de 
la bancarrota del cristianismo, aun como contenido objetivo de 
sentido? [...] Es totalmente imposible querer demostrar estas 
dos cosas: que la Europa de antes de la guerra ha sido un círculo 
cultural cristiano y que el cristianismo no está en bancarrota; 
que la Iglesia está en su interior, aunque sólo sea por término 
medio en estado normal, y exteriormente en la plenitud de po- 
der que corresponde a su dignidad, y que el cristianismo no 
está en bancarrota» (1). 

Si esta disyuntiva se anunció hace más de un cuarto de sigío, 
tras la guerra del 14, su validez es hoy mucho mayor y más pro- 
fundo su sentido después de una nueva guerra ante cuyas pro- 
porciones la pasada resultó un prólogo, y una postguerra en que 
faltan aquellos mínimos deseos de justicia y sentimientos de 
piedad y respeto para con el vencido que aún podrían interpre- 
tarse como nacidos en suelo cristiano. 

Antes bien—podríamos hoy repetir con Max Scheler—, «ver- 
dadero y divino sólo puede ser el auténtico cristianismo en la 
medida en que no dominaba en este tiempo, sino estaba oculto y 
rechazado, en una Europa extracristiana, o, más bien, anticris- 
tiana. Así, el clamor de la kancarrota del cristianismo cont:ene 
un mentís relativamente justificado contra quienes, por amor al 
poder en el que se han acostumbrado a participar, o por temor 
a la lucha y oposición permanente, han ideado un sistema com- 
pleto de ensordecimiento de su conciencia cristiana». Si en un 
mundo entregado a una lucha gigantesca, en cuyos bandos se 
entrecruzan escisiones sociales, políticas, económicas, raciales, 
nacionales..., «el cristianismo nada tiene que afirmar ni que negar, 
porque para él son «contingentes y extrañas», y si a estas luchas 
se entregan los hombres y los pueblos hasta su aniquilamiento, 
entonces «1 cristianismo está en bancarrota. 

«Si las pasiones nacionalistas, el espíritu capitalista y el 
de las masas obreras, el sistema radical de desconfianza mutua 
que impera en los Estados, e incluso las teorías del Estado y la 


(1) Max SCHELER: De lo eterno en el hombre. Madrid, 1940, págs. 35 
y siguientes. 
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sociedad; si la impía insolencia del imperialismo actual...; si to- 
das estas fuerzas esenciales de la Europa moderna que la han 
llevado a la guerra son compatibles con el cristianismo o son sólo 
«vicios» de impulsos legítimos, pero no inversiones y reprobab.es 
escarnios del espíritu cristiano, entonces «el cristianismo está en 
bancarrota.» ; 

Esa actitud que ve al mundo contemporáneo en una situación 
normal respecto a la conciencia cristiana, suele apoyarse en la 
consideración de que «ninguna época fué plenamente cristiana, 
como no lo es ésta, ni lo será probablemente ninguna», y también 
en la situación jurídica relativamente normal en que hoy se en- 
cuentra la autoridad eclesiásiica respecto a los Estados, contras- 
tando con recientes persecuciones, sin detenerse a reflexionar 
en que ese externo respeto puede estar basado, quizá, en una ac- 
titud más profundamente anticristiana que la inspiradora de las 
persecuciones. 

A poco que se medite sobre la posikve justicia de esta actitud, 
se concluirá que su dilucidación entraña la del más hondo pro- 
blema teórico de la esencialidad o inesencía. idad, desde un punto 
de vista religioso, del Estado y el Derecho. Si se afirma la radical 
heterogeneidad (o contrariedad) del orden religioso y el político- 
jurídico, tal actitud aparecerá relativamente justificada; pero 
si se admite una influencia del primero en el segundo, sea nega- 
tiva o positiva, sea inspiradora o genética históricamente, tal ac- 
titud no encontrará, cuando menos, explicación por sí misma, 
sino que habría de buscarse en circunstancias exteriores. 

Para la concepción clásica precristiana, el Estado era algo 
esencial—incluso superior al individuo—, y dotado de una plena 
sign'ficación religiosa. La ruhlc era para Platón una encarnación 
más adecuada y universal de la idea hombre que el individuo 
- -Ser por participación, que debe estarle sometido. El Sócrates pla- 
tónico muere sujetándose a un dictado injusto, porque las leyes 
«nos dan el ser» y no podemos rebelarnos contra ellas (2). 

Pero Cristo predicó una relación del ama con Dios, una sal- 
vación y una moral personales; y en sus doctrinas no puede 
verse en absoluto una finalidad, ni aun una dominante preocu- 


(2) PLATÓN: Critón, XI. 
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pación política o social. Aquí parecen entrar en viva contradic- 
ción la intimidad y la espontaneidad amorosa de una moral fun- 
dada en «sa relación, con la exterioridad y el carácter coactivo 
del Derecho y el Estado. 

¿Cuál sería la significación que un recto y primitivo cristia- 
nismo otorgaría a estas realidades? ¿Se trataría para él de a.go 
en absoluto inesencial ,meras convenciones humanas; 0, más 
bien, de una realidad que, aunque humana, debe contener una 
cierta inspiración religiosa, y, desde este punto de vista, apare- 
cer relativa o absolutamente valiosa? 

Desde los primeros momentos de la exégesis filosófico-reli- 
giosa del cristianismo aparecieron dos corrientes interpretativas, 
que, si complementarias y aun coincidentes en lo esencial du- 
rante varios siglos, llegaron a ocasionar posteriormente dos po- 
siciones opuestas sobre el prokilema. 

Esta dualidad de concepciones desde el advenimiento del 
cristianismo—dice Gilson—«había separado muchas veces a los 
representantes de la cultura antigua y a los confesores de la fe 
nueva, y no sólo levantaba a los hombres uno contra otro, sino 
que también levantaba dos hombres, uno contra otro, en el inte- 
rior del mismo individuo: el que no veía el camino de la salva- 
ción más que en «l sobrenaturalismo de la religión cristiana, y 
el que no podía resignarse a renegar de la naturaleza y de la 
inteligibilidad» (3). 

La corriente general de pensamiento cristiano que SodeoS 
llamar agustiniana, inspirada filosóficamente en temas platóni- 
cos, colocaba al hombre—al hombre en estado de gracia—sepa- 
rado metafísicamente y por encima del orden general de las 
cosas naturales, en relación directa y amorosa con Dios; y se 
desentendía, en cierto sentido, de la existencia y comprensión 
de lo que Max Scheler llama «esfera universal racional». Es el 
sentido profundo de las conocidas expresiones de San Agustín 
—tan llenas de intimidad sobrenatural—: «Noli foras ire HMSLe 
ipsum redi, in interiori homine habitat veritas» (4), y «Deum et 
animan scire cupio. Nihilne magis? Nihil omnino» (5). 


(3) GHIsoN: Santo TOmás de Aquino. Madrid, 1944, pág. 20. 
(4) SAN AGUSTÍN: De vera religione, c. XXXIX, núm. 72. 
(5) SAN AGUSTÍN: Solilogquia, I, c. IL, núm. 7. 
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Pero esta tradición platónico-agustiana—o paulino-agustinia- 
na—, que suele ser calificada como la tradición del cristianismo 
primitivo, no fué la única: existió desde un principio otra que 
se esforzó en fundamentar teológica y filosóficamente «sa esfera 
racional con valor propio, al lado de la sobrenaturaleza y la gra- 
cia, que no habían de suplantarla, sino que la completarían y ele- 
varían. La salvación del hombre estaría, para esta concepción, en 
cumplir, ayudado de la gracia, su propia natura.eza, reflejar en 
sus obras la jerarquía—valiosa en sí—de los seres naturales, ser 
íntegramente hombre, en una palabra. 

Esta es la corriente que culmina en Santo Tomás, pero que se 
abre paso desde los primeros momentos del cristianismo. 

La actual Filosofía de la Religión—cuyo origen protestante 
parece inspirar a todos sus cultivadores——ve en esta interpreta- 
ción una posterior elaboración eclesiástica o una influencia del 
racionalismo clásico, ajenas al espíritu del cristianismo primi- 
tivo, y, desde luego, al recto sentido del Evangelio. 

Así, para Max Scheler, las teorías que buscan la justificación 
de un orden natural con existencia y valor independientes por 
debajo de la esfera de la gracia, «deben ser consideradas como 
la primera irrupción de los ideales de la burguesía en el sistema 
ideológico de la Iglesia cristiana» (6). 

Para Guardini—por no citar más que a los que se consideran 
católicos—,' ninguna teoría, ninguna estructura de valores éti- 
cos, ninguna ideología fundamental, puede calificarse de confor- 
me con la esencia del cristianismo. «Lo cristiano es solamente la 
persona de Cristo, lo que a través de Él llega al hombre y la 
relación de persona a persona que, a través de él, pueda mante- 
ner el hombre con Dios» (7). 

Por el contrario—sostiene Gilson—, la corriente teológico- 
racional «no es, contra lo que se cree, menos antigua en el cris- 
tianismo que la agustiniana, y es la que Santo Tomás habría 
podido legítimamente invocar. Consúltense todos los padres grie- 
gos o latinos del siglo 11 al Iv, y se verá que todos se interesan 
antes que nada por el hombre, y que es el hombre, cuerpo y 


4 (6) MAX SCHELER: El resentimiento en la moral. Buenos Aires, 1944, 


página 163. ES ' 1 
(TM) GUARDINI: La esencia del cristianismo. Madrid, 1945, pág. “17. 
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alma indisolublemente unidos, y no el alma sola, lo que se es- 
fuerzan en salvar. Quien desprecia al cuerpo, quien denigra la 
naturaleza bajo pretexto de asegurar mejor los derechos del 
alma o de Dios, sale por este hecho mismo de la comunión de la 
lg:esia cristiana. La profundidad del pensamiento, la penetra- 
ción del genio filosófico no pueden nada, y si se dudase del ca- 
rácter ineludible de esta ley, la historia de los gnósticos, la de 
Orígenes, la de Tertuliano, estarían ahí para tesiimoniarlo». 


Pero no sólo es de raíz cristiana esta corriente, sino que pue- 
de descubrírse:a tamkién como elemento integrante en el seno 
del pensamiento agustiniano. En el cristianismo preluterano no 
se da la vida antívesis que hoy se nos presenta: Puede afirmarse 
que ambos sistemas—humanismo o naturalismo tomista y agus- 
tinismo—fueron complementarios en este esfuerzo del cristiano 
—inacabable por principio—de aprox.mación cognoscitiva a la 
verdad que religiosamente se profesa. Si el uno se fija en la na- 
turaleza—obra de Dios—tendiendo hacia sus fines, el otro se 
detiene ante la Gracia, que—sin des¿iruir la naturaleza—incide 
directamente en el alma humana, sobrena¿uralizándola. 


E históricamente, en la.evolución de amkas corrientes dentro 
del pensamiento ortodoxo, sirvieron ambas para corregirse—y 
apoyarse así—mutuamente. Todo excesivo intelectualismo que, 
sobre bases cristianas, quisiera llegar a una sistematización de 
la realidad universal, halló en la sencilla intimidad del agus- 
tinismo el refugio de la verdad, la luz del misterio con que 
siempre chocara, y el consuelo de sus finales fracasos; y toda 
mística lindante ya con el ontologismo encontró siempre en el 
sistema tomista la llamada a una jerarquizada realidad que, por 
vías natura:es, ayudada por la Gracia, va también a Dios y «es hito 
sólido y estable de verdades demostradas. 


Como dice Gilson, «la perennidad del tomismo, como la del 
agustinismo, en el interior del pensamiento cristiano, sería un 
hecho inexplicable si estas dos doctrinas fuesen en el fondo con- 
tradictorias, y lo serían si cada una de ellas no se esforzase por 
satisfacer también las exigencias legítimas que la otra tiene por 
función propia mantener. Poner al hombre y a la Naturaleza en 
su lugar y rango, dar a la Naturaleza lo que es de la Naturaleza 
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y a Dios lo que es de Dios, lo quiere también Santo Tomás. Y, a 
la inversa: Delimitar una razón, una naturaleza, una individua- 
lidad humana que se salva toda entera, cuerpo y alma, quiere el 
agustinismo expresarlo de manera no menos clara, y no sería 
difícil poner esto de manifiesto» (8). Apliquémoslo a nuestro 
problema: 

La misma elaboración agustiniana de la teoría de la ley, con 
su modo de integración de la ley positiva en la eterna, aleja del 
sistema toda sospecha de religioso desprecio hacia el orden ju- 
rídico positivo y —mucho más —de oposición entre éste y la 
ética amorosa del cristianismo. 

Pero sobre el Estado, civitas o respublica, San Agustín se 
muestra explícito, sin dejar dudas acerca de su visión religiosa 
sobre ello: «Si la república—dice—es cosa del pueblo (conforme 
a una definición de Cicerón), y no es pueblo el que no está unido 
con el consentimiento del derecho, y no hay derecho donde no 
hay justicia, sin duda se colige que donde no hay justicia no hay 
república» (9). El sentido religioso de esa justicia que instituye 
en condición de la república, lo aclara pocas líneas más abajo: 
«No sirviendo a Dios—dice—, «es imposible que pueda el alma 
mandar con justicia al cuerpo, y si en el hombre mismo no hay 
justicia, tampoco podrá haberla en la congregación que consta 
de tales hombres. Luego falta aquí aquella conformidad con el 
derecho que hace pueblo a la muchedumbre, lo cual se dice ser 
la república.» De lo que deduce San Agustín que ni el Imperio 
romano ni, en general, la sociedad de los gentiles, pueden cons- 
tituir verdadero Estado en el concepto cristiano. 

Hay que señalar, sin embargo, en esta corriente de pensa- 
mientc, un menor interés por los temas jurídicos y políticos, y 
hasta en algunos casos un desinteresarse, si no teórico, sí al 
menos práctico. De Tertuliano se cita la sentencia «nec*ulla nobis 
magis res aliena quam publica». Y cuando San Buenaventura se 
plantea, por ejemplo, la cuestión de la validez del matrimonio 
entre esclavos contra la voluntad del señor, rehusa resolverlo 
jurídicamente por la jerarquía de las leyes, sino que, patente su 
validez ante Dios, se desinteresa de lo demás. 


(8) GILSON: Ob. cit., pág. 27. 
(9) SAN AGUSTÍN: De Civitate Dei, l. XIX, c. XXI. 
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Pero aún estas mismas expresiones pueden—y deben ante el 
contexto de la doctrina—interpretarse como frutgs de una so- 
brevaloración relativa de la íntima espontaneidad moral y de la 
Gracia y acción divina sobre el alma. 


Sólo el protestantismo, exagerando la intimidad religiosa 
tanto como el contraste entre el rigorismo, la coacción y la ex- 
terioridad del Derecho y el Estado con la amorosa espontaneidad 
de la verdadera moral, llegó a negar toda esencialidad y valo- 
ración religiosas a estas realidades humanas. Si en un principio, 
por razones de táctica, apoyó el derecho divino de las monar- 
quías rebeladas contra la autoridad papal, pronto llegó, en el 
terreno jurídico-político, a sus naturales consecuencias. Si la 
religión es, para la mentalidad protestante, sólo la íntima en- 
trega a Dios—quintaesenciada en el acto de fe, único valioso—, 
nada existirá menos sistematizable en dogmas, ni menos je- 
rarquizak;e en una organización eclesiástica que el orden reli- 
gioso. Pero si Iglesia, dogmas y la misma especulación teológico- 
raciecnal fueron impostura posterior, ajenas a la doctrina de Je- 
sucristo, mucho más lo habrá sido la creación o sanción de unos 
poderes civiles «de inspiración religiosa», y de un derecho posi- 
tivo con un, al menos parcial, sentido religioso. 


Según Radbruch, para Lutero, «la religión, revolucionaria y 
poco respetuosa con las legislaciones humanas como todavía lo 
es, no tolera que se limite su competencia con las bardas de una 
moral laica, Su fórmula significa la aguda manifestación de la 
extrañeza insuperable de uno y otro órdenes. Hay que vivir en 
el mundo del Derecho y el Estado, pero sintiéndose mantenido 
por la exigencia religiosa absoluta, y consciente de que se vive en 
un mundo condicionado y extraño, como si no se viviera en él. 
El Derecho y el Estado sólo tienen una significación transitoria: 
son, en último término, inesenciales» (10). 

Desde entonces perdurarían en el mundo cristiano dos inter- 
pretaciones opuestas del hecho político y jurídico: 

El catolicismo verá el Derecho y el Estado revestidos de una 
relativa significación religiosa. El Derecho positivo aparecerá 
como un esfuerzo aclaratorio y concretador de un Derecho na- 


(10) RADBRUCH: Filosofía del Derecho. Madrid, 1944, pág. 127. - 
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tural que se asienta en la suprema ley divina. El orden jurídico 
representará, junto a la moral perfecta y amorosa del Evangelio, 
el papel de la moral posible, pero necesaria para coexistencia en 
sociedad; de un orden que, si se satisface con la exterioridad y 
aun puede entrar en conflicto con situaciones éticas personales, 
es sólo debido a imposibilidades fácticas, pero nunca a una esen- 
cial oposición o extrañeza. Tampoco el bien común que la auto- 
ridad civil reconoce como fin es, para el catolicismo, ajeno al des- 
tino sobrenatural del hombre, sino que debe ordenársele como 
condición y jalón previo. Si Derecho y Estado no son para el ca- 
toiicismo plenamente religiosos, son en cambio susceptibles de 
una inspiración religiosa, y puede darse una contradicción esen- 
cial entre su estruciura ideológica y los imperativos de la dogmá- 
tica cristiana. Por eso las reformas políticas que se introdujeron 
en los Estados europeos por inspiración de la Revolución francesa 
dieron lugar, en los pueblos católicos, a unas luchas de resisten- 
cia, que tuvieron, para el creyente, un sentido y valor profunda- 
mente religiosos. 


Para «el protestantismo, en cambio, la vida debe ser una 
«anárquica comunidad de fe», una íntima y meramente personal 
relación con Dios, que permanecerá indiferente a cualquier rea- 
lidad exterior». Y las iglesias, simples encargadas de un «servi- 
cio religioso» para el cristiano, y no estructuras objetivas de va- 
lor y sentido. Por esto el protestantismo convive— ajeno o par- 
ticipante—con cualquier situación política u ordenación jurí- 
dica; y el signo de éstas y el sentido de su evolución en los dos 
últimos siglos no engendra tragicidad ni espíritu de lucha en 
la conciencia protestante. 


Aún cabría citar otras dos interpretaciones del hecho jurídi- 
co y po:ítico desde el cristianismo. Exageraciones ambas de los 
dos puntos de vista aludidos. Para León Tolstoi, Estado y De- 
recho no sólo son ajenos al auténtico cristianismo, sino positi- 
vamente anticristianos. La exigencia de una exterioridad sin 
espíritu interno es esencialmente opuesta a una religión inspi- 
radora de un obrar en presencia constante de Dios (11). Por el 


(11) Vid: SaPIR, Boris: Dostoiewski_ und Tolstoi úber Problem des 
Recht, 1932. 
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contrario, las tendencias regalistas que, a través de injustas de- 
ducciones de la teoría del derecho divino, conferían al poder 
político una significación religiosa superior a la de la misma 
Iglesia, representan la posición polarmente opuesta con la máxi- 
ma valoración religiosa de la estructura jurídico-estatal. 

Si, pues, la opinión católica actual puede llamar en su apoyo 
al común sentir de la Iglesia en todos los tiempos—incluso, co- 
mo hemos visto, al de la misma corriente agustiniana—, la opi- 
nión de la inesencialidad—generalmente mantenida por el pro- 
testantismo—suele buscar la paternidad del cristianismo pri- 
mitivo, 0, más exactamente, de las mismas palabras de Jesu- 
cristo y del espíritu de su doctrina. 

Radbruch, que en su Filosofía re igiosa del Derecho (12) se 
adhiere a la interpretación protestante, hace un resumen de los 
pasajes evangélicos, en que suele apoyarse la teoría de la in- 
esencialidad. Ante todo, la sentencia del tributo: «Dad al César 
lo que es del César, y a Dios lo que es de Dios.» Sóld en la se- 
gunda parte—dice Radbruch—está el acento de la frase. Es de- 
cir, «vivid la relación con Dios, cumplid sus imperativos; esto 
es lo que os mando, y sólo «esto: lo demás no importa». «Buscad 
el juicio de Dios, y lo demás (inesencial) se os dará por añadi- 
dura.» «Cuando en la parábola del mayordomo infiel se elige la 
conducta engañosa de éste en su sentido de preparación para 
el juicio de Dios, se expresa con terrible agudeza la opinión de 
Jesús sobre la inesencialidad de la valoración jurídica. ¿Es 
realmente tan grande la diferencia entre el derecho y la inju- 
ria, entre la sanción y el robo?» En cierto modo, derecho e in- 
juria se suponen y pertenecen a un mismo orden—inesencial— 
de cosas, bien distinto de aquel otro que supone «el más ra- 
dical derrocamiento de todos los valores jurídicos: ¡No resis- 
táis al mal; ofrece tú mismo la otra mejilla a la bofetada!» (13). 
Sólo el amor al prójimo—mediante el amor de Dios—es esencial 
en las relaciones de los hombres. «La comunidad humana no es 
en su esencia una comunidad jurídica, sino una pura y anár- 
quica comunidad de amor. Sabéis que los príncipes de las gentes 


(12) Vid: RADBRUCH y TILLINCH: Religionphilosophie der Kultur, 1921. 
(13) RADBRUCH: Filosofía del Derecho, citada, pag. 125. 
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se enseñorean de ellas y tienen sobre ellas potestad; mas no sea 
así entre vosotros: antes, cualquiera que quisiera hacerse grande 
entre vosotros, será vuestro servidor. 

Todo lo demás—conexiones políticosociales, integración en un 
sistema racional, organización eclesiástica—han sido, para esta 
opinión, adiciones posteriores que no nacieron de suelo cristiano. 
El amor que predicó Jesucristo—sostiene—no lleva en sí mismo 
una intención política o social, sino que es inspirador de un 
Orden y una vida aparte (14). Más aún: la elaboración filosófica 
“de un «orden universal racional» relativamente completo y sin 
solución Ge continuidad con el sobrenatural, dió lugar, según 
Litt, a la creación de una ética autónoma, fundamentada en sí 
misma, independiente de la idea de Dios, y constituyó uno de 
los principales factores en la gestación de la ética moderna (15). 
En el mismo sentido, Sombart atribuye al tomismo decisiva in- 
fuencia en la formación del espíritu capitalista, que considera 
esencialmente anticristiano (16). 


Toda «esta interpretación, sin embargo, dista mucho de ser 
evidente. Lo es, sí, que la predicación del Evangelio no tuvo 
una intención política o social. Por eso ha podido decir Max 
Scheler, con razón, que «todos los intentos por sacar de la mo- 
ral cristiana programas políticos sociales positivos, nuevos siste- 
mas para el reparto de la riqueza o del poder, han nacido de una 
turbia amalgama de utilismo y moral cristiana» (17). «No hay 
—añade—error más profundo que el de interpretar el movimiento 
cristiano, según oscuras analogías, con ciertas formas del movi- 
miento social y democrático moderno, y—como han hecho los $0- 
cialistas cristianos y los no cristianos—ver en Jesús una especie 
de «demagogo» o «político social». Algunos han pretendido que 
el espíritu de su predicación propugnaka una especie de comu- 
nismo económico; pero ni las formas comunistas de la vida en 
lcs primitivos grupos cristianos, ni las actuales comunidades re- 
ligiosas, demuestran que se propugnase tal forma de vida para 


(14 Vid: TROELTSCH: Christliche Politik und  Ethik. Gesammelte 
Sehriften. Tubinga, 1924. 

(15) Lirr: La ética moderna, Madrid, 1932, pág. 21. 

(16) Vid: SOMBART: 11 capitalismo moderno. Firenze, 1925. 

(17) Max SCHELER: El resentimiento en la moral, pág. 169. 
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el común de los hombres. Antes bien, en mil pasajes del Evan- 
gelio se supone y reconoce la propiedad privada. «Todo revela 
—<concluye Scheler—que Jesús presupone, como factores fijos 
de la existencia, las fuerzas y leyes mediante las cuales la vida 
se Gúespliega y las comunidades políticas y sociales se forman y 
desarrollan.» 


Pero de aquí a declarar al orden religioso y al jurídico-polí- 
tico totalmente heterogéneos, sin posible influencia del primero 
en el segundo, y negar a éste toda valoración religiosa, media 
una gran distancia. 


El texto evangélico del tributo ha sido históricamente objeto 
de una interpretación, no sólo distinta, sino contrapuesta: po- 
niendo «l acento, no en la segunda parte—a Dios lo que es de 
Dios—, sino en la primera—al César lo que es del César—, se 
ha querido ver en ella una institución divina del poder real. 
Así, dice Filmer en el Patriarcha, o del poder natural de los 
reyes: «Cuando los judíos preguntaron a nuestro Divino Salva- 
dor si debía pagar los tributos, no les preguntó de leyes o con- 
sentimientos populares; no hizo más que mirar la inscripción y 
exclamar: «Esta imagen que veis aquí es la del César...» Aquí 
aparece Nuestro Salvador limitando y estableciendo el poder real, 
dando al César lo que es del César y a Dios lo que es de Dios; 
debemos obedecer donde el mandato de Dios no nos lo impida; 
sólo, pues, la ley de Dios puede impedir nuestra obediencia» (18). 

Pero entre ambas interpretaciones contradictorias—la que ve 
en la respuesta de Nuestro Señor un gesto de despego «* indife- 
rencia hacia el poder político y la que funda de modo preceptivo 
y religioso en esas palabras el poder real precisamente—cate una 
tercera visión más sencilla, natural y ajustada a la expresión 
en su sentido llano: «Yo no he venido a anular los poderes 
de la tierra, ni mi Iglesia deherá absorber al poder civil ni ser 
absorbida por él; no vengo a realizar una utopía social univer- 
sal, ni seré caudillo de un Estado judío...» La coexistencia de las 
dos sociedades—la civil y la eclesiástica—y la fundación por Él 
de esta última, distinta de la política: he aquí lo que rectamente 


(18) FILMER: Patriarcha o el poder natural de los reyes. Madrid, 1920, 
página 68. 
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y sin forzar las cosas cabe deducir de las palabras finaies del 
texto evangélico. Santo Tomás ha expresado en los términos 
más concisos la necesidad de los dos poderes: «Si el fin supre- 
mo y úitimo del hombre fuera asequible por las fuerzas huma- 
nas puramente naturales, sería misión propia del rey el condu- 
cir a los hombres a ese fin último. Pero la unión eterna con Dios 
no ha de ser alcanzada por las solas fuerzas humanas, sino con 
ayuda de la Gracia. Por consiguiente, el guiar a los hombres 
a ese fin no es empresa de una realeza humana, sino más bien 
de una sokeranía divina» (19). 

Dad, pues, al César lo que es del César y a Dios lo que es 
de Dios. Pero no prejuzga la separación radical de ambos órde- 
nes, ni que el espíritu religioso del cristianismo deje de ser com- 
patible o incompatible con los poderes de la tierra, o incluso 
principio inspirador de ellos, como puede serlo de las demás rea- 
lidades propiamente humanas. 

También cabe otra interpretación de los demás textos adu- 
cidos del Nuevo Testamento. La parábola del mayordomo infiel, 
la exigencia de no resistir a la injuria, del sermón de la Mon- 
taña, y la que se refiere al carácter de los que tienen poder, 
hablan de una moral íntima y personal que no se satisface con 
exterioridades, de un modo interno de hacer las cosas en el 
servidor, en los hombres entre sí, en el gobernante. Pero ello 
sin perjuicio de la necesidad y del valor—aun religiosamente ha- 
blando—del orden jurídico y político que aparecerá ante «esta 
moral como jalón previo, escalón inferior, pero necesario, a la 
coexistencia social; un modo de moral mínima y posible vigila- 
ble por el hombre, que debe realizar en cuanto pueda la única y 
eterna ley moral. 

La filosofía religiosa del hecho jurídico-político que mantie- 
ne el protestantismo no puede, pues, considerarse a sí misma la 
interpretación más diáfana y sencilla del Nuevo Testamento. 
Tampoco cabe a esta interpretación apoyarse en ninguno de los 
sistemas filosóficos medievales o preluteranos, ya que, como he- 
mos dicho, ni aun en la corriente paulinoagustiniana se puede 
hallar la teoría de la inesencialidad, sine sólo una atención pre- 


(19) Santo Tomás: De regimine Principum, 1, 14. 
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ferente por otros temas. De otra parte, el protestantismo, a fuer- 
za de exagerar la intimidad del hecho religioso y separarlo de 
cuanto debe serle extraño, negó valor a todo acto, aun al acto 
interno de amor, minimizando en la fe el hecho religioso, y anu- 
lando la idea cristiana de amor, de caridad fraterna, que, si no 
primaria, sí posteriormente y de hecho, adquiría el sentido de 
principio interna de sociabilidad. 

La tesis de la inesencialidad nos parece, pues, como un pun- 
to de vista nuevo, asentado implícitamente en los principios 
del protestantismo, que, dejando sola al alma con Dios, ignoró 
las relaciones naturales en que el hombre está inserto o les negó 
todo valor soteriológico. Podrá haber encontrado algún apoyo 
en los temas de preocupación dominante «n el agustinismo y 
franciscanismó, pero sólo como motivo ocasional, nunca como 
causal o auténticamente inspirador. De análoga manera a como 
la integración racional de la ética cristiana, que realizó «el to- 
mismo, pudo ser ocasión—nunca causa—de la moderna ética in- 
dependiente. 


e 


Sin embargo, aun rechazada por cristianamente heterodoxa 
la inesencialidad del Derecho y del Estado, la tesis de la «rela- 
tiva significación religiosa»—común en el catolicismo—perma- 
nece un tanto imprecisa y abierta a diversas interpretaciones. 

Antes de entrar en esta cuestión, quiero recoger y enjuciar 
una opinión muy difundida hoy, según la cual, la Iglesia ca- 
tólica ha evolucionado modernamente en su consideración de los 
órdenes jurídico y político, aproximándose a la posición que los 
declara inesenciales religiosamente. Si en el siglo xvi tenía sen- 
tido para una conciencia católica la lucha armada por la de- 
fensa de un orden políticosocial que se llamase católico, y aun 
a principios del xrx luchaban los pueblos religiosamente cotitra 
la ideología revolucionaria y sus realizaciones políticas, hoy—se 
dice—tales luchas carecerían de sentido en el seno de la Iglesia 
culta y consciente de sí misma. 


Son varios los hechos en que esta opinión se apoya para ver, 
tras lo que Max Scheler llama «la conclusión de la paz entre la 
Iglesia y la democracia», un cambio de actitud del catolicismo 
respecto a las cuestiones políticas y jurídicas. 
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Cabe señalar, en primer lugar, un creciente conformismo de 
la Iglesia con los Gobiernos actuales, sea cual fuere su estruc- 
tura jurídica y sus supuestos teóricos, con tal de que, en la prác- 
tica, pueda estahiecerse un área de convivencia y se respete un 
cierto margen de libertad religiosa. A pesar de que las estruc- 
turas políticas contemporáneas se mantienen, por lo general, 
asentadas en suelo revolucionario y han seguido una línea evolu- 
tiva de. acuerdo con su espíritu, que las pone teóricamente más 
lejos del campo católico, las relaciones con la Iglesia han me- 
jorado, ganando «en estabilidad y aun, a menudo, en cordialidad. 
A esta actitud corresponde asimismo una política de hechos con- 
sumados en las luchas y alteraciones políticas. 

Por otra parte, en aquellos países nuevos en que de un suelo 
protestante o indiferente surge un catolicismo también nuevo 
(piénsese en los Estados Unidos), la Iglesia que allí se forma 
parece haber abandonado el retraimiento hostil, que aún es ge- 
neral en Europa, hacia un mundo que se considera espiritual- 
mente apóstata, y cesado en el ambiente de reconquista y lucha 
con el medio en que vive. Su posición parece haber perdido toda 
la tragicidad que fué común en el catolicismo del siglo XvItr a 
esta parte. No sólo la convivencia pacífica con fuerzas que se 
juzgaban espiritualmente hostiles, sino aun la cooperación para 
determinados fines con las Iglesias protestantes y con el Estado 
democráticoliberal y la fácil aceptación de costumbres genera- 
les, parecen hoy posibles en estos nuevos ambientes católicos. La 
virtud esencialmente liheral de la tolerancia—antigua arma con- 
tra el proselitismo y la intransigencia católicas—se cita y pre- 
dica hoy en estos medios junto a la caridad y como su conse- 
cuencia necesaria. 

Un tercer dato en que aquella opinión se apoya es esa po- 
lítica de plz desarrollada a ultranza por la Santa Sede en la 
última guerra mundial. La sobrevaloración de la paz (de la paz 
en oposición a la guerra) por sí misma, el ideal de la paz por la 
paz, no se estimó nunca como una exigencia cristiana. Existen 
para «el cristiano bienes y males muy superiores a la paz y la 
guerra, que deben ser buscados o combatidos, aun si se requi- 
riese, con el auxilio de las armas. La «paz en la tierra» que Cristo 
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predicó es una última tranquilidad del alma que anula todo odio 
personal entre los cristianos; pero ella—en su estado bienaven- 
turado—sólo se propugnó «para los hombres de buena volun- 
tad». Pero cuando se reconoce una inmensa apostasía en la so- 
ciedad en general y las fuerzas actuantes representan aberracio- 
nes respecto al espíritu cristiano, las guerras actuales Y las ca- 
tástrofes que se anuncian deben considerarse consecuencia de 
ese verdadero mal, y pueden ser interpretadas—en confirmación 
de la divinidad y santidad del cristianismo—como el justo cas- 
tigo divino a un fundamental desvío de la voluntad de los hom- 
bres. Nada resultaría más opuesto a las afirmaciones cristianas 
que el que la moderna civilización liberal y ateísta hubiera lo- 
grado para sí el estadio «cooperativo y pacífico» que vaticinaba 
Comte. 


Las Iglesias protestantes, en cambio, se adecuan muy bien con 
una función pacifista y humanitaria en sentido moderno. Si 
para ellas la religiosidad se da sólo en la relación directa e ín- 
tima del alma con Dios, cuanto en lo exterior perturbe esa co- 
municación y excite las pasiones, haciendo a los hombres entre- 
garse a luchas políticas, nacionales, económicas o raciales, será 
entitativamente malo. Para el protestante, dentro de la inesen- 
cialidad de las cosas humanas, la guerra será lo más vitando. 
Para el católico, si bien es mala, otros son los males radicales y 


causantes, y, a veces, puede ser el medio «de ganar el ser en la 
vida». 


Un cuarto hecho es, por fin, el retraimiento que observa hoy 
la Iglesia en aquellos casos en que el espíritu católico de un 
pueblo impone una lucha religiosa contra sus Gobiernos, hostiles 
a sus convicciones o perseguidores de su espíritu. Si estos mo- 
vimientos populares encontraron hace un siglo su apoyo mo- 
ral, en aquellos pocos sitios donde aún son posibles (Méjico, 
España...) chocan, cuando se producen, si no con el desvío e in- 
diferencia, sí, al menos, con cierta frialdad y cauta abstención 
de la Iglesia romana. 


¿Implican estos hechos una rectificación en orden a la re- 
lativa significación religiosa del Derecho y el Estado, y una 
aproximación del pensamiento de la Iglesia Católica hacia la 
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teoría de la inesencialidad o indiferencia? Para Max Scheler, 
por ejempio, la integración filosóficoteológica del tomismo, con 
su religiosa aceptación de la naturaleza y su racionalización de 
la teología, representa, como dijimos, una primera irrupción de 
los ideales naturalistas de la burguesía en el sistema ideológico 
del catolicismo. Lo mismo piensa de su «esencialización» del he- 
cho político como exigido por la naturaleza humana y querido, a 
la vez, por Dios, con abandono de toda actitud religiosamente 
despreciativa hacia su valor. Lutero, en cambio—dice Scheler—, 
«con su destrucción de la teología natural, con su odio a la ra- 
zón, con su hostilidad y lucha contra los intentos escolásticos 
de racionalizar las ideas cristianas, da testimonio, en este punto, 
de que sabía discernir lo auténtico Cde lo exteriormente adqui- 
rido». Sólo errará, según él, al negar que el amor tenga carácter 
sobrenatural y primitivo, como la fe, «con lo que derrumba el 
principio de solidaridad en el terreno religioso-moral». La con- 
clusión lógica de Scheler será la de acoger la evolución de la 
Iglesia Católica favorable a deslindar esa «religiosa intimidad» 
de todas las situaciones «exteriores. | 

Cabe, sin embargo, también aquí una interpretación de es- 
tos hechos más natural y adecuada a la continuidad ideológica 
que se ha de suponer a la Iglesia Católica en tan grave y palpi- 
tante cuestión. Ella implica precisamente aquel reconocimiento 
que exigía Max Scheler de la gran apostasía de la sociedad ac- 
tual, de la descristianización de las principales fuerzas cultu- 
rles y políticas que mueven el mundo de hoy. 

Si este desvío se acepta en toda su extensión, hasta el extremo 
de juzgar ya imposible la reimplantación en los países de un 
previo hecho político y jurídico catórico—o compatible con el 
catolicismo—, que facilite la restauración social de la fe y el 
espíritu cristianos, se impondrá entonces una «política de reali- 
dades» que, akandonando toda lucha política, se limite al apos- 
tolado individual y procure—mediante la influencia desde aba- 
jo—sus mejores condiciones de desenvolvimiento. Una actitud 
semejante a la que mantuvo la Iglesia primitiva respecto al Im- 
perio romano antes de que Se considerase posible su transfor- 
mación políticorreligiosa, o a la que ha observado siempre la 
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Iglesia respecto a los imperios paganos o extracristianos en su 
labor misional. No cabría entonces hablar, como hace Max Sche- 
ler, de una «paz de la Iglesia con la democracia liberal», sino, 
más bien, de un aceptar la Revolución como hecho consumado. 

Con esta interpretación se aclara el sentido de casi todos los 
síntomas señalados sin tocar el aspecto teórico de la cuestión: el 
conformismo y aceptación de las situaciones jurídicopolíticas sin 
más exigencia que la tolerancia; el aire optimista, libre de hosti- 
lidad y retraimiento en aquellos grupos recientes de catolicismo 
en países también de nueva formación, fruto de la previa y ra- 
dical aceptación de un ambiente extraño. Por otra parte, si la 
lakor que los hechos históricos imponen es el aposto:ado indivi- 
dual, el ambiente de paz, con su tranquilidad en los espíritus, 
será el más apropiado y deseable para la meditación y preocu- 
pación religiosa. Y el procurarlo por parte de la Iglesia no tendrá 
ya nada que ver con el «humanitarismo» de hoy, ni con lo que 
Nietzsche llamaba «sentimental pacifismo de las domesticadas 
reses modernas». 


Alguna luz arroja también «esta hermenéutica sobre el des- 
vío de la Iglesia hacia los movimientos armados de resistencia 
religiosa, aunque, a mi juicio, «-=s asunto de más difícil explica- 
cón. Porque, si la actitud general explicativa es fruto, no de una 
evolución doctrinal, sino de una apreciación de las condiciones 
históricas—si no es teoría, sino práctica—, deberá amoldarse a 
la situación fáctica de cada lugar, ambiente y cultura, en vez 
de imponer una táctica uniforme. 


Es decir, en aquellos pueblos en que los hechos demuestran 
la posibilidad de restaurar una situación política católica, la ac- 
titud eclesiástica no puede ser la misma, ni quedar desampa- 
rados tales esfuerzos. Más aún: para la esperanza de una in- 
tegra recuperación cristiana de la sociedad parece necrsaria 
contar con esos núcleos—aun pequeños y aislados—de resisten- 
cia. La experiencia prueba, por desgracia, la inmensa importan- 
cia actual de la estructura política en comparación con las po- 
sibilidades prácticas de la propaganda religiosa. La influencia 
desmoralizadora, y generalmente arreligiosa, de la «formación 
juvenil» en los Estados socialistas, y la ateísta de las propagan- 
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das sectarias en los Estados liberales, apartan de la fe o del fer- 
vor muchas más conciencias que el apostolado eclesiástico pueda 
ganar. Si este apostolado «=s necesario—y seguramente el único 
medio de acción viable en la mayor parte de los países—, no 
es, en Cambio, fácil, humanamente hablando, que la salvación 
del ambiente colectivo provenga de ahí. Por el contrario, esos 
núcleos nacionales de resistencia y fervor religiosos pueden re- 
presentar, con la ayuda divina, un germen o reducto de futura 
reconquista. La explicación posible de la aludida conducta de la 
Iglesia en este respecto sólo podría hallarse, a mi juicio, en la 
misma particularidad localista de los hechos y en la humana 
tendencia a la uniformidad en el obrar, unido, tal vez, a una 
deficiente información. 


Resolvemos, pues, a pesar de estos hechos que se registran 
en la Iglesia contemporánea, que debe mantenerse la teoría de 
la parcial significación religiosa del Derecho y del Estado como 
la auténticamente cristiana, congruente, como hemos visto, con 
el cristianismo primitivo y con toda la tradición eclesiástica. 
Y sólo nos restará la cuestón de cómo debe entenderse la valo- 
ración religiosa que «1 catolicismo otorga a tales realidades. 

Parece claro por sí mismo que no puede tratarse de una 
plena significación religiosa, como la que ciertos pensadores 
griegos otorgaban al Estado y a las leyes basándose en una 
interpretación miticofilosófica, ni al modo de las teocracias 
orientales o del Imperio romano, que divinizaban al emperador. 
La predicación cristiana se dirigió primariamente a fundar una 
relación de la persona humana con Dios, y no a la constitución 
de un sistema social c una unidad nacional. 

No puede negarse que «21 espíritu religioso choca a menudo 
—como señalaba Radbruch —con la exterioridad legalista del 
orden jurídico-político en nombre de una moral íntima, abierta, 
paradójica a veces. Pero ello no supone, como dijimos, la radi- 
cal heterogeneidad de ambos órdenes, ni su total extrañeza. Si 
la concepción religiosa otorga al Derecho el papel de constituir 
un orden mínimo, concreto y posible para vivir en sociedad, y 
al Estado el crearlo y guardarlo, aunque se cumpla a veces con 
exterioridades faltas de íntima moralidad—y aunque choque en 


454 RAFAEL GAMBRA CIUDAD 


casos con la auténtica moralidad—, se le confiere una esencia- 
lidad y valoración religiosas al exigírsele la interpretación y el 
tendente cumplimiento de la única y eterna ley divina. 

La primera influencia que la realidad políticojurídica recibirá 
de la religión es negativa: podrá haker leyes, ordenaciones ju- 
rídicas o sistemas políticos incompatibles con los preceptos o con 
el espíritu cristianos. Así, por ejemplo, «la idea moderna—dice 
Scheler—, según la cual, la caridad se hace cada vez más super- 
flua, porque las exigencias legales sustituyen—y deben sustituir— 
cada vez más la libre actividad del amor y del desprendimiento, 
es diametralmente opuesta al espíritu de la moral cristiana... La 
actividad cristiana de amor y sacrificio comienza donde la lla- 
mada justicia Social, fundada en la legislación positiva vigente, 
cesa de dictar exigencias» (20). El moderno socialismo—o ideal 
de la organización estatal omnicomprensiva—, y las tendencias 
a él conducentes, parece, pues, que reciben de la valoración reli- 
giosa una negativa radical. Otro tanto podría decirse de la de- 
mocracia liberal, con su supuesto previo de la kondad natural 
del hombre y su concepción del origen del poder en la volun- 
tad popular empíricamente considerada. Max Scheler, que se 
opone a derivar del espíritu cristiano un sistema positivo y con- 
creto de política o derecho, no sólo acepta las incompatibilida- 
des efectivas de algunos movimientos con el cristianismo, sino 
que exige, como vimos, la prociamación contundente de estas ra- 
dicales oposiciones: «Si las pasiones nacionalistas, el espíritu ca- 
pitalista y el de las clases obreras, si la impía insolencia del 
imperialismo actual son compatibles con el cristianismo...» 
Más aún: en otro lugar insinúa la posibilidad de una influencia 
espiritual positiva de la Iglesia en el Estado. «Éste—dice—no 
posee ethos propio, sino que adopta el de la persona cultural 
que está tras él; así, pues, no se tratará de una influencia 
directa de la Iglesia en el Estado, sino tan sólo a través del 
ethos propio de la unidad cultural a la que aquél pertenece» (21). 

¿Cabe, efectivamente, admitir algún género de influencia 
positiva, o de inspiración al menos, del cristianismo en el terreno 


(20) Max SCHELER: El resentimiento..., pág. 133. 


(21) Max SCHELER: El formalismo en la Etica y Etica material de 
los valores. Madrid, 1942. Tomo II, pág. 362. 
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social y político? Desechada la predeterminación religiosa de los 
procedimientos concretos de gobierno, de reparto de las rique- 
zas, O de una legislación positiva—medios que quedan a la libre 
e histórica decisión de los hombres—, sólo cabría hab.ar de una 
inspiración del cristianismo, bien en la estructura fundamental 
de las sociedades y Estados, bien en el espíritu de los que go- 
biernan y legislan. 


Santo Tomás, sobre las formas aristotélicas de gobierno, re- 
solvió, con su visión teológicocristiana, que la mejor era, no tan- 
to la monarquía pura, como una situación armonizadora de las 
tres formas rectas de gobierno, en que una democracia adminis- 
trativa de pequeños grupos naturales, y una aristocracia selec- 
cionada por sus virtudes propiamente humanas (o morales), li- 
mitasen institucional y consuetudinariamente al poder monár- 
quico (22), al que compara frecuentemente con la autoridad del 
padre de familia (23). Y «s curioso observar cómo el régimen 
políticosocial que a lo largo del medievo cristiano se formó casi 
uniformemente en los pueblos europeos, coincide en sus líneas 
estructurales con el sistema excogitado por Santo Tomás, tan 
lejano del cesarismo estatista como de la despersonalizada de- 
mocracia. Como dice un autor contemporáneo, «el Occidente cris- 
tiano poco a poco, armónicamente, como un ser que va crecien- 
do, amplió la estructura espiritual del lar, de donde surgiera; 
extrajo de él el concepto del patrio poder, y, ampliando siempre 
los principios con que constituyera la familia, edificó la mo- 
narquía cristiana, 1 Estado europeo, totalmente distinto de 10S 
anteriores por la humanidad de su origen, por la acción enno- 
blecedora de su mando, por la comprensiva dulzura ae su au- 
toridad» (24). 


Se da «en este terreno una relación semejante a las que entre 
sí guardan la religión y la filosofía. La profesión religiosa del 
cristianismo no impone al filósofo la admisión de unas determi- 
nadas soluciones a los problemas o la aceptación de un sistema 
concreto. La fe—se dice—actúa sólo negativamente, indicándole, 


(22) Santo Tomás: Summa TReol., 1, II, 105, 1. 

(23) SANTO Tomás: De regimine Principum, 1, ll a 14. 

(24) SEves, A.: A Revolucao francesa e Us suas consequenzas. Lis 
boa, 1944, pág. 69. * 
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cuando entra en contradicción con su contenido, el momento en 
que ha errado. Pero, aparte de esto, el conocimiento y acepta- 
ción del contenido revelado sugiere al filósofo cristiano unas 
perspectivas de pensamiento, «*1 sentido de muchos problemas, 
un estilo de enjuiciamiento, y aun—se discute—aigunos conoci- 
mientos positivos (25). Caben filosofías cristianas en número in- 
definido—e históricamente se han realizado muchas—; pero, den- 
tro de tal variedad, se puede hablar con pleno sentido de una 
filosofía cristiana, y no sólo en el sentido negativo de no oposi- 
ción objetiva al dogma o de preocupación por ello en sus auto- 
res, sino con un significado y sustantividad reales. 

Volviendo a nuestro tema, el Estado tiene una relativa sig- 
nificación religiosa por razón de su origen (non est potestas nisi 
a Deo) y por razón de su fin (hacer posible y coadyuvar al bien 
y fin últimos del homtre). El derecho adquiere esta misma sig- 
nificación por su fin (concreción jurídica de la única y divina ley 
natural) y por su origen en un poder legítimo. 

Y en la gestación histórica de la sociedad, el Estado y el De- 
recho, la religión no predetermina univocamente formas y sis- 
temas, pero ejerce una influencia negativa al oponerse esencial- 
mente a determinadas realizaciones, y otra positiva al inspirar 
una estructura fundamental y un espíritu en quien gobierna, 
legisla o administra justicia. 

Esto nos lleva a concluir que la expresión «política cristiana» 
(o católica) puede ser legítima, pero también profundamente 
equívoca, y equivocamente se viene usando desde hace más de 
un siglo en las naciones europeas. Si en cualquiera de ellas exa- 
minásemos las que se consideran fuerzas políticas-—o partidos— 
actuantes, apreciaríamos en unos un signo predominantemente 
económico, social o nacional en otros; político puro en alguno. 
Por otra parte, mientras en el caso de la mayor parte, su pro- 
grama se centra en reformas prácticas de uno u otro carácter, 
en el de algunos constituye toda una estructura filosófica o reli- 


(25) DeL PraDo, defensor de la existencia de una filosofía cristiana 
sostiene que «la verdad fundamental de la filosofía—que el +sse se dife- 
rencia de la essentia en los seres creados y que sólo en Dios son una misma 
cosa—la han deducido los autores no sólo «qui «christiani», sino «qua 
christiani». (Cit por IRIARTE, J.: La controversia sobre la noción de filo- 
sofía cristiana, Rev. «Pensamiento» núm. 1.) 
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gioso-política (piénsese en los de tipo tradicionalista, por ejem- 
plo). Entre unos y otros median diferencias específicas O, más 
bien, son realidades totalmente diferentes en su sentido y su va- 
lor. Mientras unos poseen sólo un carácter circunstancial, y su 
ensayo práctico los consagra o los hace fracasar definitivamente, 
otros poseen un valor permanente, superior y distinto al éxito 
o al desacierto en un cometido histórico. 

De entre estas dos diferentes clases de «partidos» políticos 
hubo siempre algunos que se calificaron a sí mismos de cristia- 
nos O Católicos. Entre los del primer grupo, por el mero hecho, a 
menudo, de contar en su programa el respeto a la Iglesía o a la 
libertad religiosa, o por representar una moderación en sus teo- 
rías (socialistas, por ejemplo) en relación con las de otros par- 
tidos, y en forma más compatible con «l cristianismo (piénsese 
en los de tipo social-cristiano). 

En los segundos—aunque no suelen propender a calificarse 
de este modo—sería más lícito que lo hicieran, ya que, aunque 
incluyen también un contenido histórico o nacional, pueden re- 
presentar una estructura político-social de inspiración cristiana. 
No es, en cambio, lícito a los manteneadores de estos sistemas 
pretender deducir—como tan frecuentemente hacen—medios 
concretos y prácticos con que resolver los circunstanciales pro- 
blemas técnicos de cada época (proklemas económicos, labora- 
les, etc.), como si se tratase de una premisa mayor de fecundidad 
ilimitada, y otorgarle la misma esencialidad que a la estructura 
fundamental de que se cree deducir. Ello supondría esencializar 
religiosamente terrenos entregados.a la libre disputa e indus- 
tria de los hombres, y no cabe olvidar que—como dice Max Sche- 
ler—nada hay más ajeno al sentido de Jesucristo que fundar en 
su predicación un nuevo instrumento político o un nuevo re- 
parto económico de la riqueza mediante una u otra Institución. 


RAFAEL GAMBRA. 


Roncal (Navarra), julio de 1949. 


AA TO 
CAIRO 
MIO 


Constantino Láscaris Comneno 


Los comentarios de Silvestre Mauro a la “Fisica” 
- de Aristóteles 


RESUMEN 


En este breve análisis de los Comentarios de Silvestre 
Mauro a la Física, de Aristóteles, se recogen aquellos as- 
pectos merecederos de estudio para el conocimiento de la 
postura y medios con que realiza el comentario, señalando 
las diferencias de interpretación en los escasos puntos 
en que el autor no se limitaba a la simple estructuración 
silogística de la Física. 


En la primera mitad y centro del siglo xvi vivió el italiano $Sil- 
vestre Mauro, nacido en 1619, que perteneció a la Compañía de Je- 
sús. Fué profesor de Teología en el Colegio Romano, del que llegó: 
a ser Rector. Su muerte acaeció en 1687. 

Escribió diversas obras, tanto teológicas como filosóficas, entre ellas 
las Quaestionum philosophicarum (Roma, 1658); Quaestionum Theo- 
logicarum, libri VI (Roma, 1676-79); Opus theologicorum (Roma, 
1687), y Aristotelis quae extant omnia, brevi paraphrasi illustrata. (Ro- 
ma, 1668). A esta última obra me he de referir en adelante. Se conserva 
incompleta en la Biblioteca Nacional de Madrid. Tuvo una. última 
edición en 1885, por el. P. Ehrle, en París. 

Estos comentarios a las obras de Aristóteles, publicados el 
año 1668, o sea en plena madurez filosófica de su autor, comprenden 
seis volúmenes. El primero contiene la Filosofía racional (Lógica, Re- 
tórica y Poética). El segundo, los libros éticos, políticos y económi- 
cos. El tercero, la Física, o sea, De Physico Auditu, De Caelo mundo, 
De Generatione corruptione, Metereologicorum, De Historia Anima- 
lium. El cuarto, los libros De partibus, De incessu Animalium, De 
Anima, los Parva Naturalia, De generatione Animalium, Quaestio- 
num Mechanicarum, De lineis insecabilis, Physiognomicorum. “El 
quinto, la Metaphysica, los libros De Zenophane, Zenone Gorgía, los 
Problemata. El sexto, Indicem, brevem veluti summa rerum, quae in 
omnibus Aristotelis operibus eorumque pardphrasi, atque explanatio- 
ne continentur. 

Este orden distributivo lo toma del seguido por Averroes en sus 
Comentarios, según el mismo Silvestre Mauro dice: «Ratio ordinis 
explicati est, tum quia hoc fere ordine Aristotelis libri continentur 
in tomis Averrois, qui in omnibus manibus versantur» (Proemium 
Totius Operis). 

El texto comentado por Silvestre Mauro es de la versión de Ave- 
rroes («... apponemus versionem communem, quae habetur in tomis 
Averrois», Proemium Totius Operis), en la que tiene plena confianza, 
como lo prueba el hecho de hacer su exégesis, más que ideológica, 
literal. Además, da a entender que en su tiempo todavía era consi- 
derada la mejor versión, a pesar de las traducciones directas, tan 
usadas ya desde el siglo xiv («Sub illa solet communiter Aristoteles 
legl», Proemium Totius Operis). La edición usada es antigua, con 
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toda probabilidad del siglo xIm o principios del xIv, como lo puede 
indicar el detalle (que, por otra parte, carece de todo valor proba- 
torio) de que el libro II, capitulo II, t: 17, se encuentra la pala- 
bra «Astrología», sustituida de ordinario hacía ya tiempo por la 
palabra «Astronomia» en ciertos usos, cosa que hace S'lvestre Mau- 
ro en su comentario anejo. En principio, esta sustitución, en la His- 
toria de los dos vocablos se hizo sin variar su contenido ideológico, 
su valor conceptual; pero después Astronomía adquiere otro nuevo. 
Silvestre Mauro la considera quae est pars Mathematicae, en lo que 
se apoya para diferenciarla de la Física. 

Silvestre Mauro transcribe el texto aristotélico dividido en libros, 
y capitulos, y éstos en articulos de variable longitud, acoplados a 
la conexión ideológica expresa y a sus posibilidades de comentario. 
Inmediatamente, acompaña su comentario, que suele doblar en ex- 
tensión al original: «Retinebimus etiam comunem divisionem in libros, 
capita; sed quia aliquando capita sunt longiora, tum illa in plures 
articulos subdividemus>» (Proemio general). Los diversos ejemplos 
aducicdos en la Fisica, Silvestre Mauro los reproduce con las figuras 
necesarias, si son casos de móviles, transcritos en lineas (1). Cuando 
se trata de la cuadratura del circulo o de las aplicaciones pitagó- 
ricas, las desarrolla gráficamente. Cuando se trata «de ejemplificar 
con letras, cambia aquellas griegas que no tienen correspondiente en 
latin por otras. Este cambio aparece efectuado ya en el texto directo 
que acompaña. Gumma es sustituida por ce; ceda, por efe; fi, por pe, 
etcétera (2). No le disgusta acudir, para aclarar algún concepto, a 
rocursos lingúisticos, como, por ejemplo, con la palabra OUTÁLLATOV 
<«Quod significat ipsum frustra, ac frustaneum dicitur, cum aliquid 
sit eratia alterius» 1. II, c. VI, t. 62). 

Con su labor filosófica y pedagógica conservó el prestigio de la es- 
colástica. Es señalado como uno de los más sensatos intérpretes de 
Aristóteles. Su labor consiste en darle forma lógica, mediante las 
figuras silogisticas que cree necesarias. Le Blond dice de él: «... ses 
traités (de Aristóteles), cela frappe au premier abord, ne sont pas 
hérissés de syllogismes, et le jésuite Sylvester Maurus, qui au XVII 
siécle. a entrepis de les mettre en forme, a dú trouver le travail con- 
sidérable». Como un ejemplo cualquiera, resalta, por su nitidez, el 
argumento contra el movimiento de Melisso, que aduce Aristóteles. 
para luego refutarlo (3): «Si datur motus, datur vacuum—non datur 
vacuum—+ergo non datur motu» (4), Su afán de infundir lógica, or- 
den, sistemática, en el caso que estudia, le lleva en ocasiones más 
allá de la intención del propio Aristóteles, como es patente cuando 


(1) Especialmente: L. VI, cs. IV y IX. 

(2) Especialmente: L, VI, c. 1, ts. 5, 6 y 7. 
(Y: L IV 0 VET. 

(4) Véase: Nys, La Notion «d'EsSpace, p. 345. 
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pone en silogismos afirmaciones o suposiciones que no tienen seme- 
jante carácter. Aristóteles, después de criticar a Anáxagoras, opina 
que es preferible tomar pocos principios y finitos, por lo que alaba 
a Empédocles (1. 1, c. IV, t. 41). Silvestre Mauro lo toma como una 
prueba más de la serie (la séptima) y en forma de silogismo conclu- 
ye ser verdadera la opinión de Empédocles, En otra ocasión se dice que 
la doctrina heraclítea de que «el ser es un hombre único» es una tesis 
objeto de «mera discusión». Silvestre Mauro dice que si es tan sólo 
objeto de «mera discusión», es que no pertenece a la ciencia, luego 
que es falsa, lo que no se halla implicado en la afirmación de Aristó- 
LESISACI TA CELIA ES O Y 

La importancia fundamental de la filosofía aristotélica para la 
filosofía Cristiana, y, en especial, para la escolástica, la pone de ma- 
nifiesto, diciendo: «Ut ex Aristotelis fodinis haurirent disciplinas hu- 
manas, atque id sunt assecuti, ut ex fidei divinae, ac naturalis philo- 
sophiae consortio, quasi ex Coeli, terraeque coniugio, prodiret in lu- 
cem scholastica Theologia, quae utrumque parentem referens osten- 
dit, quam apto nexu, essatis naturae per Aristotelem editis oracula 
divina cohaereant» (Dedicatoria). La unión de la Revelación y de 
esta filosofía es la suma especulación a que puede llegar el 
hombre. Para comprobar la importancia que Silvestre Mauro da- 
ba a Aristóteles en Filosofía, transcribo la frase: <5. Primus 
omnium, qui hoc modo scientias tractavit, fuit Aristoteles, quid con- 
fusum illud chaos digessit, ac veluti mundum inteligibilem ordi- 
navit» (Proemium). Las frases elogiosas tributadas al filósofo recuer- 
dan el tono ditirámbico en que hablan de él sus comentaristas ára- 
bes. Solamente en una ocasión, tratando del lugar, difiere Silvestre 
Mauro de Aristóteles, terminando: «Utraque haec ratio proponitur 
obscurissime ab Aristote» (1. IV, c. IV, t. 3M (5). En otra ocasión 
achaca de falsa la doctrina aristotélica de la eternidad del mundo, 
haciendo intervenir un elemento de la Revelación: «Hoc autem Aris- 
toteles dicit, quia putat materiam primam semper, ac necessario fuls- 
se, quod est falsum, cum fuerit a Deo creata» (1. II, c. II, t. 24). 

En la Solutio rationum Aristotelis, que apostilla al 1. VIII, c. 1, 
sienta la doctrina sobre este punto. «Quia Aristotelis doctrina de 
aeternitate motus est contra fidem, debemus Aristotelis rationes sol- 
vere». Niega un primer argumento de la no creación del mundo, ter- 
minando: «Ad hanc autem voluntatem habendam Deus libere seip- 
sum determinavit, per illam fecit quod voluit», acudiendo siempre al 
dogma. Al argumento de que habría un ante si el tiempo no fuera 
eterno, dice: «Quod ly ante significat tempus non quod extiterit, sed 
quod potuit esse non fuit, vocatur tempus imaginarium; sicut ¡uxta 
principia Aristotelis docentis mundum esse finitum, dum dicitur, quod 
extra mundum nihil est, ly extra significat locum non qui sit, sed 


(5) Véase: L. VII, c. VIII, t. 85 («Respondet suboscure Aristoteles...») 
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qui posset esse, vocatur spatium imaginarium». «Ad quartum propo- 
situm, n. 14 dicimus, quod asserere, quod motus inceperit, non est sig- 
mentum gratis consictum siquidem nos christiani asserimus id nixi 
fundamento firmissimo divinae revelationis. Confirmatur, quia ratione 
etiam naturali probatur potuisse ab aeterno nihil existere distintum 
a Deo; ergo rationes probantes aeternitatem mundi non sunt demons- 
trationes, adeoque sunt solubiles, sic manet inconcussum fundamen- 
tum petitum ex auctoritate Dei revelantis.» 

Silvestre Mauro afirma seguir la doctrina escolástica en su labor 
interpretativa de los textos aristotélicos, sobre todo a través de la 
figura excelsa de Santo Tomás. «10. In horum librorum explicatione 
stilo a scholasticis usitato sumus usi, se óptimos quoque ex interpre- 
tibus, secuti, praesertim Sanctum Thomam» (Proemium Totius Ope- 
ris), Sin embargo, luego, a través de su comentario, tan sólo en una 
ocasión aduce el testimonio del Santo, cuando dice: «Notat autem 
S. Thomas hanec esse demostrationem «propter quid» similem ei, qua 
probaretur compositum non posset primo existere ratione sul, quia 
partes, upoté priores toto, sunt composito causae essendi: sic quod 
movetur, non primo se movet, quia totum, sunt toti causae, ut mo- 
veatur.» Refiriéndose a Averroes, dice que suele ab autoribus citari, 
lo que indica que no se limita a una sola dirección de la Filosofía, 

Un atisbo de la vulgarizada doctrina de Brentano sobre la conge- 
nialidad puede verse en Silvestre Mauro cuando habla haciendo el 
parangón entre Aristóteles y Santo Tomás, en el que percibe una 
captación íntegra y lograda del espíritu que animaba al Estagirita. 
Santo Tomás, «qui quia ingenio fuit Aristoteli simillisimus, ita Aris- 
totelem explicat, ut non alius Aristotelem, sed Aristoteles se ipsum 
explicare videatur» (Proemium hTotius Operis). Ingenios similares, 
de equivalente valor en su aportación a la Filosofía. 

En el Proemium Totius Operis se halla una exposición sistemáti- 
ca de las ciencias, que revela el espíritu netamente escolástico con 
que las estudia. «2. Philosophia ex Platone, quem sequntus est Aris- 
toteles, aliique communiter dividitur in realem, rationalem, mora- 
lem». Afirma Silvestre Mauro que la doctrina del Estagirita procede 
de la de Platón, pero niega al sistema platónico enrutado hacia la 
verdad, y de él dice que erró por dos motivos: por no distinguir el 
ser en acto del ser en potencia, ni la materia de la privación» (1. 1, 
Cc. IX, t. 80). «Philosophia realis est quae agit de ente reali, hoc est 
de rebus secundum se, secundum praedicata, quae rebus conveniunt 
a parte rei, nemine cogitante» (6), Define la filosofía racional, «quae 
agit de ente rationis hoc est de rebus relaté ad actus rationis, ad 
eorum signa, ac de ipsis actibus rationis, eorum signis». «Philosophia 
moralis est, quae agit de ente morali, hoc est de rebus relaté ad ac- 


(6) «Entia naturalia sunt, quae constituuntur in suo esse pér naturam. 
Omnia entia naturalia sunt substantiae» (1. IM, c. 1, t. 4). 
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tus morales, per quos homo efficitur simpliciter bonus, vel malus, 
hoc est aptus, vel ineptus ad consequendam suum ultimum finem, 
..., hoc est felicitatem.» Después, estudia la división de cada uno de 
estos tres grupos de ciencias. «Philosophia moralis subdividitur in 
tres partes, in monasticam nimirum, seu solitariam, quae retinet com- 
mune nomen moralis, Oeconomicam, Politicam». Y continúa: «scien- 
tiae reales dividuntur in Physicam, Mathematicam, Metaphysicam. 
Ratio huius divisionis est quia tot sunt prima genera scientiarum rea- 
lium, quot sunt prima genera obiectorum scibilium, ut scibilium; 
sed tria sunt prima genera obiectorum -scibilium, ut scibilium». 

Silvestre Mauro usa la división según los grados de abstracción, 
que modernamente revalorizaría De San. Define las ciencias reales 
a continuación. Referente a la Metafísica, dice: «quae considera quid- 
ditates metaphysicas, hoc est independentes a materia tum in esse, 
tum in cognosci». Según Silvestre Mauro, Filosofía primera es otro 
apelativo de la Metafísica, usando ambas «denominaciones indistin- 
tamente: «spectat ad primam philosophiam, seu Metaphysicam». «At 
agere de anima rationali, ut separabili, ac de aliis separabilibus, 
spectat ad primam philosophiam, hoc est ad Metáphysicam. 

Referente a las Matemáticas, Cice: «Mathematica agit de ente ut 
extenso». Y referente a la Física: «Physica agit de ente ut naturali, 
hoc est sensibiliter mobili, ac mutab:li». Y en otra parte, «quae con- 
siderat quidditates naturales, hoc est dependentes a materia in esse, . 
cognosci». Ambas definiciones, que vienen a ser una misma, las con- 
densa en una tercera fórmula, que es la que emplea definitivamente: 
«Scientia realis de ente naturali, ut naturali.» 

En el 1. III, c. IV, t. 34, Silvestre Mauro sustituye la denominación 
ce «físico» de Aristóteles por «naturali philosopho», lo que explicita 
claramente que el físico estudia la Naturaleza. Igual se repite en los 
ts. 1, «seu philosophus naturalis», y 2, «Qum philosophus naturalis», 
delicaD-AlELVS 

Apoya la anterior división de las ciencias reales, más adelante, 
basándose en sus respectivos objetos. Dentro de la Física, distingue 
sus tres objetos: el de atribución, «est ipsum ens naturale, ut natu- 
rale»; el material, «est ens naturale», y el formal, «est ipsa natura- 
litas», que podemos considerar equivalente a «movilitas». 

Silvestre Mauro parece en una ocasión (1. III, c. IV, t. 25) reacio a 
considerar la Física como Filosofía, pues sustituye la frase de Aris- 
tóteles en que la llama «esta parte de la Filosofía», sin particularizar 
si primera o no, por la de «huius scientae», lo que pudiera ser consi- 
derado como un argumento negativo. En el 1. II, c. II, t. 26, Aristó- 
teles dice rotundamente, al negar a la Física un campo de estudio: 
«determinar el modo de ser y la esencia de lo separado es labor de la 
Filosofía». Sin embargo, a esto se contraponen los textos citados 1 
y 2 del c. 1, 1. IV. En el mismo c. II, 1. 11, t. 24, Silvestre Mauro dice, 
siguiendo a Aristóteles: «Dictum est autem in iis, qui de Philosophia»; 


. 
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luego, al menos aparentemente, lo presente no es Filosofía, Hay que 
tener en cuenta que, sin duda alguna, se trata de la Filosofía pri- 
mera, a la que alude sin advertirlo. 

Hay cosas cuyo estudio sobrepasa el campo de la Física, que no 
debe tratar de la esencia y naturaleza de sus principios. «Secundum 
est quod sícut neque ad mathematicam, neque ad ullam scientiam 
particularem spectat disputare contra eos, qui negant, impugnant 
principia talium scientiarum, sic neque ad Physicam spectat dis- 
putare contra eos, qui negant principia Physicae» (1. VIH, c. III, 
t..22). (Véase: 1. TE bc: V, t..39): 

Aplicando lo anterior a un caso particular, dice: «No atañe a los 
físicos discutir la opinión de Parménides y Melisso del ser uno e in- 
móvil. Ninguna ciencia inferior a la Metafísica discute con los que le 
nieguen sus principios; pero los que afirman un solo principio inmóvil 
niegan los principios de la Física, que trata del ente móvil» (1. I, 
C. II, t. 8). Asimismo, hay otros muchos puntos que trascienden del 
campo de la Física, como, por ejemplo, el anteriormente citado acerca 
de la Filosofía primera, sobre la Ps:cología racional, o el de la natu- 
raleza del «motor absolutamente inmóvil y primero de todos», acer- 
ca del cual Silvestre Mauro dice: «... ac non naturale, quod est om- 
nium primum, hoc physica non considerat» (1. II, c. VII, t. 73). O so- 
bre el infinito: «... saber si el infinito es posible en las matemáticas 
_y en las cosas inteligibles» (Aristóteles) «... est universalior, adeoque 
non est propria physica, in qua solum «ebet agi de infinito sensibili» 
(Silvestre Mauro: 1. III, c. V, t. 39). Silvestre Mauro tiene amplitud 
de miras para abarcar toda la obra aristotélica en su conjunto or- 
gánico y comprender el motivo por el que Aristóteles se salta, sin 
explicación ni motivo aparente, cuestiones básicas, cuando precisa- 
mente, por su importancia y estructuración lógica, las incluye en la 
Metafísica. 

En consecuencia, las «ciencias particulares» son inferiores, de 
menor categoría que la Metafísica, como dice en el antes citado t. 22, 
c. III, 1. VIII; y, refieriéndose exclusivamente a la Física, en el t. 8, c. II, 
1. I, en que la llama «scientia inferior metaphysica». La Metafísica es 
ciencia superior, con excepción de la Teología, por tratar de Dios. En 
el 1. VIII, c 1, t. 3, dice: «... ac veritatis determinatio erit utilis, non 
solum ad doctrinam physicam de natura, sed etiam ad doctrinam 
metaphysicam de primo principio, quod est Deus», refiriéndose, no 
al primer principio aristotélico, sino al escolástico, aunque Silvestre 
Mauro no perciba diferencia entre ambos. Acerca de él, comenta: 
«Sed primus motor movet motu perpetuo, ac tempore infinito; ergo 
habet infinitam virtutem, adeoque caret magnitudine, partibus, est 
onmino incorporens, atque inmaterialis...» (1, VII, c. VIII, t. 86). 

Aristóteles enumera (1. V, c. I, t. 9), los predicamentos en el 
orden de substantia, gualitate, ubi, quando, ad aliguid, quantitate, 
ipso agere, pati, las que Silvestre Mauro, al comentarlas, aumenta 
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hasta diez, aunque luego sólo enumera las mismas ocho: sed termini 
dividuntur in decem predicamenta, hoc est in substantiam, quan- 
titatem, qualitatem, locum, ad aliquid, seu relationem, actionem, pas- 
sionem, en distinto orden. 

En el libro V, capítulo II, tomo 17, critica: «Non probat exprese 
Aristoteles, quod non possit dari mmotus per se in aliis tribus prae- 
dicamentis, nimirum in tempore, situ, habitu. Potest tamen id Ía- 
cile probari ex dictis.» 

Hace Silvestre Mauro, mediante la división de la «naturae rerum 
materialium, quae sola stricté est natura, a natura rerum inteligi- 
bilium, quae non est stricte natura», una aplicación de la «Angeleitas, 
quae est natura Angeli, sit principium, ut Angelus moveatur motu 
intelligibili, non est principium, ut moveatur motu sensibili (1. II, 
CATAS) 

A pesar del siglo en que vive, Silvestre Mauro, conservador en 
todo, sigue sosteniendo la doctrina de los cuatro elementos, al ad- 
mitir y explicar la doctrina aristotélica de que el bronce y el oro 
sean materias licuables, depencientes en su naturaleza del agua; 
y los huesos y la: madera, de la tierra, etc. (1. II, c. 1, t. 8). 

Es interesante recoger la opinión que acerca del continuo esta- 
blece Hónen, al sostener que tiene las partes en potencia (frente 
a Juan de Santo Tomás y Great), y distinguir entre continuo ho- 
mogéneo y heterogéneo, y, dentro de éste, heterogéneo, uniforme y 
abrupto (el primero contiene cualidades que gradualmente van de- 
creciendo en las diversas partes; el segundo tiene cualidades que 
bruscamente se detienen en un punto). Afirma que, siguiendo a 
Santo Tomás, en ambos continuos las partes están sólo en poten- 
cia: «Attamen sunt philosophi qui difficultates movent et, saltem 
in casu heterogeneitatis abruptae, admittunt actualitatem earum 
partium quae habent diversas qualitates. Audiamus insignem philo- 
sophus Sylvestrum Maurum (Q. Q. Philosophicae, liber II, 40; ed. Li- 
beratore. París, 1876, pp. 381 y ss.). Ponit principium: 'Ea de qui- 
bus verificantur praedicata contradictoria vel contraria, distingu- 
untur actu, cum sit primum principium quod contradictoria non 
possunt actu verificari de eodem” [...pro hoc autore idem ' esse 
'distingui actu” et 'esse actu” partes].» Esta postura es criticada por 
Hónen, que afirma que a ese principio debe añadirse «sub eodem 
respectu», mientras que en el continuo heterogéneo la unidad está 
en la substancia; la multiplicidad, en los accidentes (7. 

En el comentario al capítulo V del libro VII, Silvestre Mauro 
sistematiza las leyes fundamentales de la dinámica expuestas en 
la Física del modo siguiente: 

T. 35. Prima regula est: Si tanta virtus, tantum nobile, tanto 


(7) Hóuen, Cosmología (Roma, 1936), 1. 1, $11, 4.9, p. 19. 
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tempo movet per tantum spatium, aequalis virtus, dimidium mobi-- 
lis, aequali tempore movebit per duplum spatii. 

T. 35. Secunda regula est: Si tanta virtus, tanto tempore, tan- 
tum mobile movet per tantum spatium, aequalis virtus, dimidium 
mobilis, ac duplo minus resistens, per aequali spatium movebit 
dimidio temporis. 

T. 36. Tertia regula est: Si tanta virtus motiva, tanto tempore, 
“movet hoc mobile, per tantum spatium, eadem virtus motiva, dimi- 
dio temporis movebit per dimidium spatii. 

T. 36. Quarta regula est: Si tanta virtus, tantum mobile, tanto 
tempore movet per tantum spatium, dimidium virtutis, dimidium mo- 
bilis, ac duplo minus resistens, aequali tempore movebit per aequa- 
li spatium. 

T. 37. Quinta regula negativa est: Si aliqua potentia movet ali- 
quod mobile, tanto tempore, per tantum spatium, non sequitur, 
quod eadem potentia, aequali tempore, mobile duplo magis resis- 
tens moveat per dimidium spatii. 

T. 37. Sexta regula itidem negativa est: Si aliqua potentia po- 
test tanto tempore movere tantum mobile per tantúm spatium, non 
sequitur, quod dimidium talis potentiae possit movere idem mobile 
per dimidium spatii. 

T. 38. Septima regula est: Si duo moventia separata movent se- 
paratim unumquodque suum pondus, tanto tempore, per tantum spa- 
tium, coniuncta, aequali tempore movebunt illa duo pondera coniunc- 
ta per tantum spatium. 
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En una reciente conferencia pronunciada por el filósofo francés 
Gabriel Marcel en Madrid sobre «El cristianismo y la filosofía de 
la existencia», ha conceptuado a Pascal como precursor de un pe- 
culiar modo existencial de filosofar, que pudiera calificarse de exis- 
tencialismo cristiano. La acuñación de este concepto de filosofía exis- 
tencial cristiana requiere, a nuestro juicio, algunas precisiones en or- 
den a su adecuación al pensamiento pascaliano. ¿Puede conceptuarse 
a Pascal como existencialista cristiano, sea virtualmente como pre- 
cursor, sea como representante definido suyo? En este interrogante 
se centra el problema que aquí planteamos. La cuestión presupone 
un problema previo: la determinación de lo que se entiende por 
«existencialismo cristiano». Esto es, la fijación de lo que podría, ser 
un modo existencial de la filosofía cristiana. Si atendemos a los ca- 
racteres explícitos de estos dos términos, resaltan inmediatamente las 
dificultades de una conjugación apresurada de ambas entidades. 
Para algunos se presenta en esta conjugación una especie de contra- 
dictio in terminis. 

A este interrogante había contestado ya en Italia Enrico Castel- 
li en una nota publicada en volumen 1-11 del 4Archivio di Filosofia, 
correspondiente al año 1946. «La corriente existencialista de entona- 
ción cristiana—decía allí Castelli—quiere'ser una filosofía de la ex- 
periencia de lo divino, del discurso interior que vuelve en sí según 
el criterio de la resonancia...» ¿Irracionalismo? No me lo parece. Este 
existencialismo dice solamente que la razón tiene buenas razones 
para afirmarse. Es sobre el bonum sobre lo que insiste. Precisemos 
este punto. Es sobre el bonum sobre lo que insiste, sí, porque es gra- 
tuito identificar «lo razonable» con el bornum. Como precursores de 
esta filosofía, Castelli señala a dos: Pascal y Jacobi. Sobre este mis- 
mo concepto de existencialismo cristiano han insistido últimamente 
Deza, Sciacca y Giacon. 

En esta conceptuación se dan por aceptados una serie de su- 
puestos en los que había que ahondar mucho más antes de pasar 
a conjugar estas dos expresiones. Dos cuestiones había que aclarar 
previamente en este sentido: ¿Qué es lo que se entiende por filosofía 
cristiana?, y ¿qué es lo que se entiende por filosofía existencial? A 
este respecto no son, desde luego, del todo unánimes los pareceres 
que se han emitido, ni tampoco está todo muy claro. Podemos ade- 
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lantar, no obstante, un repertorio de connotaciones que hacen luz 
sobre estas dos últimas entidades, aungue no de un modo exhaustivo. 
La filosofía existencial es un modo de filosofar irracionalista e in- 
manentista, que está colocando al pensamiento continuamente en las 
posiciones del subjetivismo, del relativismo y del pesimismo. En cam- 
bio, la filosofía cristiana *es un modo de filosofar predominantemente 
intelectualista y trascendentalista, que se abre a soluciones objetivas 
y realistas. En este aspecto se presentan como sistemas antitéticos. 
La postulación de un existencialismo cristiano en círculos cristianos 
conlleva la afirmación de un modo cristiano de filosofar dentro de 
una actitud existencial que pocas ¡cosas puede tener de común con 
el existencialismo de Heidegger, Jaspers o Sartre, pongamos por caso. 
Esta inversión de la actitud existencialista en el existencialismo cris- 
tiano está ya insinuando que los puntos de partida, vías y objetivos 
de este segundo modo de filosofar son totalmente diferentes a los del 
primero. ¿Qué €s lo que la filosofía cristiana toma del existencialismo 
para definir esta nueva actitud del existencialismo cristiano? A nues- 
tro juicio, nada que haga referencia a los principios y métodos em- 
pleados por aquel tipo de filosofía. Sí, en cambio, recoge la actualiza- 
ción de un problematismo que no le era desde luego ajeno, aunque 
estuviera relegado en un segundo plano, para enfocarlo a la luz de 
sus principios y puntos de vista tradicionales. El existencialismo eris- 
tiano recoge el tema del hombre, inserto en su situación temporal, 
para abordar bajo una nueva perspectiva el análisis de todo su fun- 
cionalismo gnoseológico, psíquico, lógico, moral, jurídico, condiciona- 
do por su especial condición. Que esta actualización del problematis- 
mo antropológico se da en la filosofía existencial en general, es un 
hecho incontrovertible, pese a las aseveraciones que a este respecto 
hayan formado algunos de sus representantes. Es en este sentido en 
el que cabría hablar de Pascal como existencialista cristiano, pero 
haciendo hincapié en la índole intelectualista de su filosofar. No 
puede conceptuarse a Pascal como un pensador racionalista, como se 
ha venido calificando en las Historias de la Filosofía al uso hasta 
Bouiller o Kuno Fischer, ni tampoco como un filósofo irracionalista, 
como parece insinuar la interpretación de Pascal con matiz moder- 
nista. En nuestro amplio estudio «La teoría del conocimiento de Pas- 
cal», han quedado patentizadas las líneas de radical separación que 
distancian su pensamiento del cartesiano y el sentido que tiene una 
interpretación racioexistencialista de su filosofía. Esta conceptua- 
ción racioexistencialista «del pensamiento pascaliano hace luz, a- 
nuestro entender, sobre el sentido en el que había que considerar 
la calificación de existencialista cristiana. 

El racioexistencialismo pascaliano define una actitud filosófica 
harto Original en un momento en que el racionalismo cartesiano al- 
canzaba su formulación más perfecta. Pascal se enfrenta con la rea- 
lidad circundante, no para captar el ser, como en el intelectualismo 
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tradicional de hasta entonces, ni la esencia del conocimiento verda- 
dero, como se empezó a intentar desde Descartes, sino para aprehen- 
der el verdadero y exacto sentido de la realidad del hombre en su 
particular condición temporal y en su proyección en el quehacer 
concreto de su vida. Desde este punto, es Pascal un pensador te- 
máticamente existencialista. El plano de la existencia, de la tem- 
poralidad, tiene para él una significación peculiar que no puede 
relegar al plantearse cualquier problema filosófico, sea el del ser, el 
del conocimiento o el que sea. Ahora bien: Pascal no releva la im- 
portancia de esta dimensión existencial a través de un proceso 
irracional, sino, antes al contrario, 'a través de un análisis muy 
concienzudo de los ámbitos en Jos que podía aplicarse el dominio 
de la razón humana, patentizando así su auténtico valor y su limi- 
tación. Este análisis es específicamente racional; la coherencia y 
organicidad de las premisas se encadenan de un modo perfecto con 
las conclusiones. Su inteligencia es verdad que no se aplica a' la 
develación del ser como objeto suyo, pero tampoco se lirvita a un 
descubrimiento del propio proceso cognoscitivo para entretenerse 
luego en un rodeo continuo en torno al mundo de la icealidad. 
Dentro del problematismo de su época, es llevado. a empezar, como 
Descartes, pensando sobre sí; pero en esta reversión descubre cosas 
más profundas que las que entrevió Descartes. Por eso pudo salir 
en seguida del círculo estrecho de las ideas claras y istintas y 
trascender a la consideración del ser profundo y último de las cosas. 

A través del racioexistencialismo de Pascal está latente un pro- 
ceso de restauración del legítimo punto de vista tradicional, en el 
preciso instante en que se inicia este ciclo de tres siglos de especu- 
lación filosófica, que parece hoy cerrarse, según todos los síntomas. 
El esfuerzo de Pascal para mantenerse alejado de Descartes ha sido 
enorme. La necesidad, desde el punto de vista de la fe, de llegar a 
conclusiones distintas, le hace fijar puntos de partida también diver- 
sos. La inferencia cartesiana del Cogito ergo sum se reproduce en 
Pascal en la dirección contrapuesta del cogito ergo res sum, según 
la opinión más extendida de sus intérpretes, en un sentido raciona- 
lista. Y no deja de haber algo de razón en esta apreciación, pese 
a lo chocante de sus términos. No queda Pascal enredado en los 
contornos de la misma subjetividad, sino que penetra y va directa- 
mente a la realidad, a conocer, tras la discriminación de la capaci- 
dad de sus facultades cognoscitivas. 

La realidad concreta y particular es el supuesto inicial de su 
filosofar. Para ello tiene que ir eludiendo una serie de consecuen- 
cias que fatalmente se van a ir deduciendo de los principios carte- 
sianos. Si para el ontologismo de Malebranche las ideas residían en 
Dios, para el empirismo de Locke sólo en el mundo; para Arnauld, 
atenido a los prenotandos cartesianos y sin poder liberarse del todo 
de ellos, en nosotros mismos, y para Leibniz, en un esfuerzo sincre- 
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tístico en nosotros mismos, en el mundo y en Dios; para Pascal re- 
presenta en nosotros algo ajeno que está fuera de nosotros, subsis- 
tente en sí, al menos relativamente, y a lo que están referidas nues- 
tras impresiones. Para el racioexistencialista hay una primacía ma- 
nifiesta de la existencia sobre la esencia, correspondiendo a la ra- 
zón y al corazón captar la esencia de dicha existencia. No es por 
un azar por el que Pascal, espíritu geométrico por excelencia, repu- 
dia la geometría absoluta como imposible. 

¿Qué papel juega. la razón de esa actitud racioexistencialista? En 
sus Pensamientos encontramos la respuesta. La razón tiene plena 
validez en el dominio de la realidad sensible y empírica y en el de 
la ideidad matemática. Pero al mismo tiempo, la dialéctica pasca- 
liana contiene el principio de la limitación de la razón, limitación 
que se resuelve en su trascendencia. La razón formula las antinomias 
que el corazón ha de superar. La solución es harto interesante y ori- 
ginal, si se atiende a que en la contraposición de las antinomias no 
se va a encontrar solución total ulteriormente. «Kant—como ha di- 
cho Gilson—tropieza en ellas; Hégel ve y piensa que en el esfuerzo 
para superarlas consiste la misma filosofía. Para Santo Tomás y para 
Duns Scoto, el hecho de que sean conciliadas en la realidad, prueba 
que no son insuperables, y que al encararlas para representarlas tal 
como son, no se debía encontrarlas. De esta forma, somos nosotros los 
que las introducimos por el matematismo.» Pascal no pudo eludir su 
planteamiento dentro del marco ambiental en que se encontraba; 
pero supo superarlo. 

La razón se supera en el ámbito de la fe, en el que se subordina. 
En la sumisión de la razón postulada por Pascal está ya prenuncia- 
da esta subordinación. Ello implica la admisión de cosas que exce- 
den a la razón. El análisis crítico de los dominios de la razón pa- 
tentizan la necesidad de esta superación, que sólo la fe hace posi- 
ble, Inferir de esta revisión crítica de la razón su negación, para 
interpretar a Pascal como irracionalista, es tan absurdo como la 
tesis contraria de su racionalismo exclusivo. La dramática situación 
de la insuficiencia de la razón se resuelve en este caso siguiendo 
la vía de la fe. 

«Pascal—escribe a este respecto Paul Valéry—no admite espacios 
infinitos como el silencio. Él se siente espantado, Se lamenta amarga- 
mente estar abandonado en el mundo. No descubre en él a aquel 
que manifiesta por boca de Jeremías: Coelum et terram ego impleo. 
Y este extraño cristiano no encuentra su Padre en los cielos...» Lo 
encuentra en un acto de la fe sobrenatural. 

En la inflexión de este tránsito entre la razón y su superación 
en la fe, se ha patentizado un nuevo dominio del dinamismo hu- 
mano: el de la voluntad, la costumbre, la acción, en una palabra, que 
guarda profundas conexiones con la razón, y que nos encamina al 
dominio de la fe. El salto a la fe parece en principio contradictorio 
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en un hombre que está hecho sólo para pensar. Las limitaciones del 
pensamiento que evidencian su natural deficiencia no son, con todo, 
la vía segura y única que nos encamina al ámbito de la fe. Todo lo 
que pertenece a este orden es incomprensible al hombre. Pero tam- 
poco existen razones terminantes que nieguen su posibilidad. Es en 
la vida de nuestros actos, en la lucha con nuestras pasiones e im- 
pulsiones, en el dinamismo de nuestras acciones espontáneas y de 
nuestros hábitos, donde se encuentran los obstáculos mayores y más 
graves para la determinación de este tránsito. Ello hace suponer el 
que alguna conexión debe preexistir entre el dominio de la fe y el 
de la voluntad. Efectivamente, la fe no sólo es una adhesión a la 
vez que intelectiva volitiva, sino que también es, a través de este 
ámbito de nuestro dinamismo, por donde más rápida y expeditiva- 
mente se llega a la fe. 

Este racioexistencialismo connota, por otra parte, un punto de 
partida del hombre caído concreto, particular y existente; la crítica 
de la razón limitada e insuficiente en órdenes que le exceden, y su 
fundamentación en aquel único dominio en que sólo puede ser vá- 
lida: en el del conocimiento empíricorracional de las cosas. No in- 
sistiremos mucho en esta raíz existencial del planteamiento pasca- 
liano, porque ha quedado ya puesta de manifiesto en mi libro 4n- 
tropología filosófica pascaliana (Madrid, 1949). 

Este racioexistencialismo es a un mismo tiempo, bajo ciertos as- 
pectos, antirracionalismo y racionalismo, ahora que con un distinto 
- sesgo que el cartesiano. Mejor cabría llamarlo intelectualismo, si 
atendemos a que está más cerca de él. «Su jansenismo—sienta 
M. Blondel—desacredita continuamente la razón y recurre siempre a 
las razones» (1). «Es esencialmente (su filosofía)—dice E. Baudin— 
un antirracionalismo, al menos exclusivamente polémico; ello se pone 
de manifiesto en su refutación de los dogmatismos, pero se acomoda 
perfectamente al racionalismo de sus propias doctrinas, en particu- 
lar al racionalismo característico de su filosofía crítica» (2). Es an- 
tirracionalista desde el punto de vista de la crítica existencial a 
que somete la razón. Es racionalista, formalmente, en cuanto que el 
proceso por el que llega a sus posiciones antirracionales es rigurosa- 
mente racionalista. Materialmente, sólo es racionalista en cuanto 
admite la posibilidad de un conocimiento empíricomatemático de la 
realidad. En función de su antirracionalismo se explica no sólo la 
profunda aversión que hacia su pensamiento sienten Voltaire, Con- 
dorcet y toda la Ilustración en general, sino también la inclinación 
particular que por él sienten los filósofos irracionalistas, intuicionis- 
tas y existencialistas. 

La posición de Pascal a este respecto es tajante. Un fragmento ya 


(1) M. Blondel: Le jansenisme et Pantijansenisme de Pascal, p. 146. 
(2) E. Baudin: La philosophiae de Pascal, vol. I, p. 146. 
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citado expresa claramente su actitud. «Dos excesos: excluir la razón, 
no admitir sino la razón» (3). El racionalismo peca por exceso; el irra- 
cionalismo, por defecto. El contrasentido implícito en una y. otra po- 
sición se patentiza en la contradictoria significación que la religiosi- 
dad toma en cada uno de estos sistemas. «Si se somete todo a la 
razón— dice Pascal—, nuestra religión no tendría nada de misterioso 
ni de sobrenatural. Si se choca contra los principios de la razón, nues- 
tra religión sería absurda y ridícula» (4). 

Esta dimensión arracionalista es exagerada por Chestov. En La 
nuit de Gethsemani nos da una visión deformada del pensamiento 
pascaliano por el existencialismo ifracionalista. En Le mysteére de Je- 
su-Christ se reencuentran las tesis muy conocidas del Pascal antirra- 
cionalista, indignado, inquieto y nunca satisfecho. Cuando Jesús está 
en agonía «no hay por qué dormir», es decir, no hay que reposar 
en la razón, no hace falta apoyarse sin discusión sobre la autoridad. 
ni buscar la tierra firme de las verdades eternas o de la moral al 
uso; no hace falta sobrestimar la paz interior, si no buscar siempre 
con dolor, arriesgarse a contrariar la razón y la moral, a liberarse 
de las verdades materiales y eternales que regulan el universo. No se 
puede comprender Pascal más que recordando el abismo que, según la 
leyenda, veía continuamente bajo sus pies. En esta posición, para 
superar Pascal la razón, ha de negarla previamente. Postular una 
negación absoluta de la razón resulta un tanto inexacto si nos ate- 
nemos al fragmento 253. 

El supuesto fundamental del racioexistencialismo de Pascal es su' 
concepto de intuición vital. Una intuición intelectual y a un mismo 
tiempo voluntarista. Dentro de la trayectoria de la filosofía mo- 
derna, Pascal es uno de los primeros filósofos que reivindican la fun- 
ción cognoscitiva de la voluntad y del sentimiento (5). Esta dimen- 
sión volitiva de la intuición ha sido frecuentemente señalada al 
estudiarse a Pascal. «Si tuviésemos que definir en pocas palabras 
—establece Archambault—la teoría pascaliana de conocimiento, no 
vacilaríamos en decir que es una filosofía voluntarista, según la cual 
la certeza no es producto de la sola inteligencia, sino también de la 
voluntad disciplinando la costumbre, una filosofía intuicionista, que 
admite por encima de la razón una fuente más directa de conoci- 
miento» (6). 


A 


(3) Fr. 253, 450 (Ed. Minor de Brunschwicg: «Pensées et o : 
de : - puscules») ; 
XITY, 186 (Ed. Minor de Brunschwicg: «Oeuvres compleétes»); ed paleográfi- 
ca Tourneuz: «Pensées»., p. 231. 
(4) Fr. 2173, 457 (Ed Minor de Brunschwicg: «Pensées et o 1 ; 
ñ ; : S puscules») ; 
XIII, 199 (Ed. Minor de Brunschwig: «Oeuvres complétes»); ed. paleográfi- 
ca '"Tourneuz: «Pensées», p. 229. | 
(5) M. F. Sciacca: Pascal, p. 261. 


(6) P. Archambault: Pascal (trad. de F. Peyró Carrió . E 
chaud, p. 30. yró Carrió), París. Louis Mi 
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“La evolución del pensamiento pascaliano hacia este intuicionismo 
vitalista se acentúa sincrónicamente con el proceso de la trayectoria 
intelectual de Pascal. Del Pascal del opúsculo sobre el espíritu geo- 
métrico al Pascal de los pensamientos hay, como ha notado R. Joli- 
vet (7), una transformación sensible. El punto culminante de esta 
evolución lo constituye el transmatematicismo de su geometría del 
azar. La regle des partis es ya un intento de determinación racional 
de lo contingente y fortuito, inexpresable bajo categorías deductivas. 
La transformación terminante se lleva a efecto a partir de posiciones 
racionalistas al intuicionismo. Es el tránsito entre el concepto de una 
razón intelectiva, discriminante de los principios naturales de las co- 
sas y el concepto de corazón que aprehende las verdades sobrenatu- 
rales. El intuicionismo vital caracteriza este segundo momento. 

Pero Pascal, no ya sólo no es irracionalista; tampoco es arracio- 
nalista. La gran originalidad de Pascal al enfrentarse con el liberti- 
no, consiste precisamente, dice J. Benda, en la «claridad con la que 
le declara que no puede oponerle ninguna prueba racional de que la 
fe no se pueda fundar más que sobre las razones de corazón» (8). No 
niega absolutamente Pascal la razón: sólo afirma su impoten- 
cia. «La razón es lo suficientemente razonable—dice Pascal—para re- 
conocer que no ha podido todavía encontrar nada firme; pero no 
desespera aún de alcanzarlo. Por el contrario, sigue tan ardiente como 
nunca en esta investigación y está seguro de encontrar en sí las 
fuerzas necesarias para la conquista» (9). Ni la razón es vía cierta 
de conocimiento ni camino seguro hacia la certeza. No obstante, al- 
canza aleunas verdades de determinado orden. La razón no sólo está 
viciada por su limitación; también por su ilimitación. «Las cosas del 
mundo más irracionales se convierten en las más razonables a causa 
del desorden de los hombres» (10). 
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(T RJolivet: L'anticartesianisme de Pascal, ps. 65-66 (ps. 253-254), nota 5. 
(8) J Benda: Pascal et le libertin, p. 237. 

(9) Fr. 73, 359; XII, 94-95; ed. T. p., 184 

(10) Fr 320 bis, 447; XIII, 239-240; ed. T. p., 171. 
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RESUMEN 


El presente trabajo tiene por objeto precisar el alcance 
de ciertas afirmaciones estampadas en el núm. 10 de la 
Revista de Ideas Estéticas, sin desvirtuarlas en lo más 
mínimo, sino al contrario, manteniéndolas en todo su vi- 
gor. En un primer apartado se demuestra que' la belleza 
subjetiva va necesariamente, aungue no exclusivamente, 
vinculado al ente intencional por ser intencional también 
nuestro conocimiento o mejor nuestra actividad cognos- 
Ccitiva. Luego, en un segundo apartado, se establece la 
identidad entre el ente intencional y la verdad, por aque- 
llo de que todo concepto trascendental se refiere per prius 
al ser y no a la carencia de división, inteligibilidad o de- 
más caracteres contenidos en cada uno de los susodichos - 
conceptos. Por último, se dejan precisados los caracteres 
de la analogía de proporcionalidad propia, advirtiendo 
que la proporción en matemáticas, viene a suponer la 
analogía de proporcionalidad que emplean los filósofos, 
porque éstos operan con entes reales en metafísica, mien- 
tras que los matemáticos operan con entes de razón, pos- 
teriores éstos y fundados sobre aquéllos. Todo queda re- 
sumido en la conclusión donde se afirma de modo explí- 
cito que por ser la belleza id cujus apprehensio placet es 
también la perfección de la aprehensión de una realidad, 
no de la realidad aprehendida. 


Bajo el título de «Valoración específica de lo bello», el señor Luis 
Rey Altuna, catedrático de Filosofía en el Instituto «Jiménez de 
Rada», de Pamplona, ha publicado un estudio en el número 28 de la 
REVISTA DE FILOSOFÍA. del Consejo Superior de Investigaciones Cientí- 
cas. Como en ese trabajo hace él algunas referencias incidentales 
acerca de ciertas conclusiones formuladas por nosotros en el núme- 
ro 10 de la Revista de Ideas Estéticas, relativas al carácter trascen- 
dental de la belleza, quisiéramos volver una vez más sobre este asun- 
to, sin ánimo de polémica sino con el único y exclusivo propósito de 
esclarecer más y más aquellas conclusiones, aportando nuestro es- 
fuerzo personal a la empresa de perfilar con el máximo rigor posible 
las características del más discutido—por más desconocido—de los 
conceptos trascendentales. Sin embargo, como en estas materias re- 
sulta más o menos fácil divagar, procuraremos ahora ceñirnos estric- 
tamente a la sola consideración de los aspectos desfavorables que el 
señor Rey Altuna ha creído descubrir en la analogía de proporciona- 
lidad propia que nos sirvió entonces para centrar la interpretación, a 
nuestro juicio más adecuada, de los textos allí aducidos de Santo 
Tomás. Dividiremos, por consiguiente, este trabajo en tres apartados. 
de los cuales el primero lo destinaremos a precisar la razón de ser 
y el alcance de la identificación, establecida por nosotros, entre belle- 
za y ente intencional. En el segundo, demostraremos la legitimidad 
de la sustitución, en la ya referida analogía, de dicho ente inten- 
cional por el verum transcendentale, para concluir.en el tercero re- 
chazando la grave acusación de haber cuantificado, por nuestra par- 
te, la cualidad. Esperamos que después de nuestras aclaraciones no 
seguirá pensando el señor Rey Altuna que nuestras conclusiones ha- 
yan sido fruto de amaños injustificados o de imprecisiones en la doc- 


trina. 


I—La belleza y el ente intencional. 


Es indudable que el pulchrum transcendentale guarda estrechas 
relaciones con el ente intencional. 

Cuando Santo Tomás, con esa minuciosidad tan límpida y tan 
suya, quiere precisar las diferencias últimas entre la bondad y la 
belleza trascendentales para lograr respecto de esta última esa cuasi 
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definición que es lo más avanzado a que se puede llegar en este sentido, 
hace dos observaciones fundamentales: la primera, que lo bello es lo 
que agrada en cuanto visto (1); la segunda, que lo bueno y lo bello 
como el mismo señor Rey Altuna ha tenido, por lo demás, cuidado 
de indicar—guardan entre sí las mismas relaciones que las causali- 
dades final y formal (2). Pero que nadie se' llame a engaño respecto 
de ellas, porque ninguna de las dos podría considerarse aisladamente 
respecto de otros puntos fundamentales de la doctrina tomista, en 
especial, respecto de la definición o cuasi definición del bonum——bueno 
es lo que todos apetecen (3)—, así como de la especie de bondad que 
se conoce con el nombre de deleitable (4). Así es como podemos des- 
cubrir que, para el Doctor Angélico, el agrado o deleite es una con- 
secuencia que dimana por igual del bien y de la belleza, constitu- 
yendo el fundamento mismo de la identificación in re que establece 
entre uno y otro trascendental; y que dicho agrado se debe a moti- 
vos tan diversos entre sí como pueden parecérnoslo a primera. vista 
la simple contemplación y la posesión efectiva de una misma reali- 
dad. Lo cual basta también para explicarnos el que se trate no de un 
sólo trascedental sino de dos perfectamente diferenciados, porque es 
evidente que la razón que hace a uno de ellos agradar en cuanto sim- 
plemente conocido mientras que el otro exige a tal efecto una real y 
efectiva posesión no puede radicar en último término dentro del 
propio sujeto agente o cognoscente, sino dentro de la propia realidad 
conocida o poseída. 

Pero es el caso también. que, para Santo Tomás, el conocimiento 
viene a consistir, al fin de cuentas, en un tipo de posesión, de suerte 
que el hecho mismo de conocer se identifica, para él, con cierto modo 
especialísimo de poseer. Tan entrañada se encuentra esta convicción 
en su doctrina, que el simple desconocimiento de este punto bastaría 
para derrumbarla toda entera, de suerte que el aducir ahora a este 
propósito alguno que otro texto viene a constituir, a nuestro juicio. 
un verdadero exceso de precaución (5). Pues bien: es esta misma 


(1D) «Pulchrum respicit vim cognoscitivam: pulchra enim dicuntur quae 
visa placent» (S. Th., 12, q. V, a. 4 ad 1). 

(2) «Bonum proprie respicit appetitum... et idéo habet rationem finis. 
nam appetitus est quasi quidam motus ad rem. Pulchrum autem respicit 
vim cognoscitivam... et quia cognitio fit per assimilationem, similitudo 
autem respicit formam, pulehrum proprie peértinet ad rationem causae for- 
malis» (Ibid.). Como se ve, aunque no con sus propias palabras, la analogía 
de ION propia queda perfectamente establecida por el Doctor 
Angélico. 

(3) «Bonum €st id quod omnia appetunt» (Ibid.). 

(4) «Id autem quod terminat motum appetitus ut quies in re desiderata, 
est delectatio» (S. Th., 12, q. 5, a. 6, C.). 

(5) «Sicut ergo corpus lucidum Jucet quando est lux actu in ipso, ita 
intellectus intelligit omne illud quod est actu intelligibile in eo» (Verit., quaes- 
tione VIII, a. 6, c. circa finem). «Cognitio autem omnis fit per hoc, quod 
cognitum est aliquo modo in cognoscente» (En De Anima Aristotelis, lib. 1, 
lect. XII, núm. 377, ed. Pirotta. Marietti, 1936. Taurini). 
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convicción inquebrantable la que nos ha llevado sin vacilar a la iden- 
tificación de la. belleza con el ente intencional. Porque el hecho de que 
el ver o, en general, el conocer vengan a implicar cierto tipo especial 
de posesión, supone necesariamente que dicha posesión ha de ser 
intencional, a no ser que queramos de un golpe prescindir del pro- 
greso logrado a costa de tantos esfuerzos sobre las rudimentarias gno- 
seologías presocráticas por la doctrina aristotélica de las species. Así, 
pues, si es bello lo que agrada en cuanto visto—o en cuanto conocido, 
puesto que para nuestro caso da lo mismo—, ha de ser también lo que 
agrada en virtud de su propia posesión intencional. Esto es evidente. 
Ahora bien: como el calificativo de bueno sólo se lo podremos aplicar 
con rectitud a aquella realidad que llegue a agradarnos exclusiva- 
mente después de su real y efectiva posesión por parte nuestra, re- 
sultará que lo bueno y lo bello habrán de diferir entre sí como lo 
poseído de modo intencional y lo poseído de modo entitativo. O 
bien, para expresarnos con mayor exactitud, que la belleza y el bien 
habrán de diferir entre sí según los antedichos modos de posesión. 
De aquí resulta que el agrado proveniente de cierta posesión entita- 
tiva ha de constituir lo que se llama el bonum delectabile, mientras 
que el que fluye de un caso cualquiera de posesión intencional es el 
que responde al concepto del pulchrum subjectivum. 

Entramos así en contacto con la segunda de las observaciones fun- 
damentales de Santo Tomás, a que aludíamos al comienzo de este 
apartado, O sea la que se refiere al género de causalidad que corres- 
ponde a la belleza. Pero antes de proseguir, debemos recordar que 
ambas causas, la formal y la final, guardan tales relaciones entre sí, 
que para lograrse que el fin ejerza el influjo causal que le corresponde, 
ha de convertirse previamente en forma—en causa formal—dentro del 
propio sujeto agente. Porque la causalidad final, aunque es la pos- 
trera en el orden de la ejecución, es la primera de todas en el de la 
intención. bo cual no quiere decir otra cosa sino que para que un 
agente cualquiera—se entiende que un agente, en el verdadero senti- 
do de la palabra—se decida a entrar en actividad, ha de tener ya en 
vista un objetivo más o menos determinado. Es decir, reeurriendo 
una vez más al principio de la asimilación cognoscitiva, que ha de 
haberse apropiado de alguna manera, ya antes de verificar sus pro- 
pósitos, aquello m'smo que va a constituir, en el orden de las realida- 
des físicas, el fruto de su actividad. Dicho en otras palabras, el fin se 
convierte en causalidad formal al ser concebido o conocido por el 
agente. porque en esas condiciones pasa a constituir una de sus deter- 
minaciones intrínsecas, y ya sabemos que todo principio determinador 
intrínseco de un ser pertenece al orden de las causas formales, por- 
que la otra causa intrínseca, que es la materia, carece, en cuanto tal. 
de toda determinación. 

De suerte que si el ente dotado de belleza procura algún deleite o 
agrado, lo ha de conseguir únicamente en cuanto haya venido a in- 


484 OSVALDO LIRA 


sertarse en el sujeto cognoscente; en caso contrario, no se explicaría 
la atribución, a la belleza, de la causalidad formal. ¡Si es el propio 
Santo Tomás el que lo afirma taxativamente al declarar que la cau- 
salidad propia de la belleza es la formal, porque todo conocimiento se 
realiza, en nuestra condición de seres humanos, mediante un proceso 
previo de asimilación, y que la semejanza—porque toda semejanza es 
resultado directo o indirecto de alguna asimilación—se basa, a su vez, 
en la forma! De modo que si a la belleza le corresponde ejercer ver- 
dadero influjo causal, ello se deberá a que la realidad en que reside se 
ha visto de antemano asimilada por el sujeto cognoscente, y natural- 
mente que en tal caso su causalidad ha de provenirle del hecho mis- 
mo de su existencia intencional, porque no vamos a admitir que una 
sola y misma esencia pueda disfrutar al mismo tiempo de dos exis- 
tencias distintas y pertenecientes al mismo género, desconociendo 
así la vigencia del principio de identidad. Con lo cual viene a quedar 
demostrado que la intencionalización úe la belleza no obedecía a 
ningún amaño por nuestra parte, sino que era el reconocimiento ló- 
gico de que la inteligencia humana no puede ejercer sus posibilida- 
des cognoscitivas frente a la realidad extrasubjetiva, sino por medio 
de cierta previa asimilación. 

Claro está que con ello no queremos negar de ninguna manera el 
carácter objetivo extramental de la belleza, como parece haberlo te- 
mido el señor Rey Altuna desde el momento en que nos reprocha de- 
jarla vinculada exclusivamente al ente intencional. No. Vinculación 
necesaria no significa en modo alguno vinculación exclusiva. Si tal 
hubiéramos hecho, habríamos caído plenamente en el error idealista, 
y, francamente, por más que nos hemos examinado la conciencia acer- 
ca de este punto, no llegamos a descubrir motivo alguno de arrepen- 
timiento. Lo que hemos afirmado simplemente, y seguimos afirmando, 
es que la belleza objetiva—es decir, ese conjunto de factores diversos 
sintetizados por el Doctor Angélico en las tres conocidísimas notas de 
integridad, debida proporción y esplendor—necesita, para agradar no 
como bondad sino como belleza, ser conocida como tal. Lo cual quiere 
decir que dichas cualidades han de hallarse intencionalmente no de 
cualquier manera, sino en un grado muy especial, en el sujeto cog- 
* noscente; porque también debemos tomar en cuenta el axioma de 
que nihil volitum quin praecogrnitum, y, por consiguiente, que la 
bondad ha de hallarse a su vez bajo modo de existir intencional en 
el sujeto del cual ha de provocar la adhesión. Queda entonces por 
precisar dónde estriba la diferencia entre la bondad en cuanto cono- 
cida y la belleza, ya que una y otra se encuentran bajo un mismo 
modo de existir en un mismo sujeto cognoscente. La respuesta no pue- 
de ser dudosa: pues, en el simple hecho de que, tratándose de la bon- 
dad, el atractivo nace de la perfección del objeto conocido, mientras 
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que en el caso de la belleza nace de la perfección del conocimiento «el 
objeto (6). ' 

Para comprender en su debido alcance esta diferencia, fundada 
en el doble aspecto, físico y representat:vo, que ofrece todo verbo 
mental, es preciso tener muy en cuenta que el agraco sigue siempre 
a la perfección y nada más que a la perfección (7). Por consiguiente, 
si una realidad cualquiera nos parece verdaderamente buena, es por- 
que en ella misma es donde hemos descubierto su perfección; o, dicho 
en otras palabras, es ella misma la que nos parece perfecta. En cam- 
bio, cuando lo que nos procura una realidad cualquiera no es ya el 
bonum dUelectabile, sino el agrado estético—agrado que en terminolo- 
gía escolástica podemos denominar belleza subjetiva—no es la per- 
fección de la propia realidad conocida lo que nos impresiona, sino la 
perfección propia de la visión, sin que para el caso importe poco ni 
mucho que la realidad en cuestión sea o no sea en sí misma perfecta. 
Eso y no otra cosa es lo que significa agradar en cuanto vista o cono- 
cida. Porque si para que haya deleite o agrado se necesita que inter- 
venga la visión de la, realidad, es porque es esta visión lo que pro- 
piamente es perfecto; ae lo contrario, habría derecho para suponer 
que la c-reunstancia misma de la visión carece, para nuestro caso, de 
toda razón de ser. : 

Resumiendo: si la belleza es lo que agrada en cuanto visto (O co- 
nocido), y lo visto o conocido en cuanto tal existe con existir inten- 
cional en el seno del entendimiento, es evidente que lo bello o la be- 
lleza agradará en cuanto existe con existir intencional en el seno del 
entendimiento. Pero como el agrado brota siempre y exclusivamente 
de la perfección, es el ya aludido existir intencional lo que gozará de 
perfección. El asunto no tiene vuelta «de hoja. 

De esta. suerte, queda plenamente salvado el escollo del idealismo, 
porque permanece en pie la raíz objetiva y extramental del conoci- 
miento. Hay más aún; porque desde el momento mismo en que se 
reconoce y se afirma el carácter intencional de nuestro conocimiento, 
se cierra ipso facto la entrada a cualquier intento de idealismo, ya 
que el concepto mismo de intención, con todo lo que encierra su sig- 
nificado, no podría tener cabida en un sujeto cognoscente, que, en 


A 


(6) «Puchrum est idem bono, sola rations differens Cum enim bonum 
sit quod omnia appetunt, de ratione boni est quod in eo quietetur appetitus; 
sed ad rationem pulchri pertinet quod in ejus aspíctu seu cognitione auietetur 
appetitus, unde et illi sensus praecipue respiciunt pulchrum, qui maxime cog- 
noscitivi sunt, sc. visus et auditus, rationi deservientes: dicimus enim pulchra 
visibilia et pulehros sonos... Et sic patet quod pulchrum addit supra khonum 
quendam ordinem ad vim cognoscitivam, ita qued bonum dicatur id quod 
simpliciter complacet appetitui; pulchrum autem dicatur id cujus apprehen- 
sio placet» (S. Th., I2-IIe, q XXVII, a. 1, ad 3). : 

(TM) «Manifestum est autem quod unumquodque est appetibile secundum 
quod est perfectum, nam omnia appetunt suam perfectionem» (S. Th., 12-IIee, 


quaestione V, a. 1, C.). 
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cuanto tal, se bastase a sí propio sin necesidad de verse fecundado 
por gérmenes objetivos, que es lo que vienen a reconocer y a propug- 
nar, en resumen, todos los diferentes tipos de idealismo. Para con- 
densar, pues, todo lo que llevamos dicho ahora—ahora y entonces, en 
el número 10 de la Revista de Ideas Estéticas—sobre las diferencias 
existentes entre la belleza y la bondad trascendentales, diremos que 
la bondad trascendental es la de una realidad perfecta conocida por 
un sujeto, mientras que la belleza trascendertal—o, simplemente, la 
belleza—es la de una realidad conocida perfectamente por un sujeto. 
Así quedan explicados suficientemente también dos fenómenos de 
frecuente y casi cotidiana verificación, como son el desacuerdo en 
que, acerca de la belleza, se escinden siempre los que la contemplan, 
y la circunstancia de que dicho desacuerdo adquiera mat'ces relati- 
vamente moderados en el caso de la bondad. Es muy posible, en efec- 
to, que una esencia cualquiera—o, si se prefiere, una realicad cual- 
quiera—haya alcanzado en sí misma la perfección suficiente para 
provocar verdadero deleite en el que llegare a poseerla sin que haya 
logrado alcanzarla en el entendim'ento, o, más en general, en las 
facultades cognoscitivas del sujeto que la contemple. Pues bien: es 
exactamente en esta misma circunstancia donde reside la raíz de 
esa abrumadora diversidad de criterios que se revela siempre frente 
a cualquier realidad que por uno u otro motivo viniere a caer bajo el 
campo de acción de nuestras facultades cognoscitivas. Es muy cierto 
que podría invocarse a este propósito la presencia O la ausencia de 
resonancias determinadas que la realidad circundante pueda des- 
pertar en el ánimo del espectador; pero aún con todo eso habría 
que recurrír a nuestra explicación como a la raíz primaria de la di- 
versidad antedicha; porque es del grado o de la intensidad en que 
objeto y sujeto vengan a compenetrarse ce donde depende, en último 
término, el que se despierten o no se despierten, en el alma del su- 
jeto, resonancias de tipo afectivo; por algo ha conseguido vigencia 
definitiva el adagio de que ignoti nulla cupido. Porque el único modo 
de hacer que coincidan, a lo menos substancialmente si no hasta en 
sus menores detalles, las apreciaciones emitidas sobre la bondad o la 
belleza de una realidad cualquiera natural o artificial, consistirá en 
lograr respecto de ella una v:sión que, en la medida de lo posible, sea 
exhaustiva. Es que, mientras más nos fuéramos alejando de ese lí- 
mite propiamente dicho, mayor margen iremos dejando para la di- 
versidad de criterios relativos a este punto, porque irá desaparecien- 
do a la par. ante nuestras miradas, el nexo profundo que está unien- 
do las diversas perfecciones o aspectos formales de la realidad en 


cuestión para no aparecer a lo exterior sino la diversidad reinante 
entre todas ellas. 
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I1.—El ente intencional y la: verdad. 


La identificación establecida por nosotros entre el ente intencio- 
nal y la verdad tampoco nos aparta en lo más mínimo de la línea de 
la auténtica doctrina del Doctor Angélico. De más está decir que obe- 
dece exactamente a las mismas causas que nos movieron a vincular 
necesaria pero no exclusivamente el ente intencional con la belleza. 
Lo cual no tiene nada de extraño «desde el momento en que—como el 
propio señor Rey Altuna no tiene inconveniente en admitirlo—la be- 
lleza es, en cierto modo, la plena expans'ón o la porección dexla 
verdad. 

Es también un punto de la doctrina de Santo Tomás, en el que 
el mismo santo Doctor se encarga en repetidas ocasiones de in- 
sistir, que todos los conceptos trascendentales se refieren, en pri- 
mer lugar, al ser. De este modo, la unidad trascendental no indica 
más que el ens indivisum, así como el verum o el bornum no vienen 
a significar, respectivamente, más que el ens intelligibile y el ens per- 
fectum sen appetibile (8). Es decir, que la verdad ontológica, gue 
es la única de la cual se trata aquí—por las razones que en seguida 
indicaremos—, expresa ciertamente la realidad del ser; pero la ex- 
presa: considerada no en sí misma sino con relación a cierta facul- 
tad cognoscitiva, que no puede ser otra más que el entendimiento, 
Es evidente, empero, que el ens intelligibile ha de alcanzar su per- 
fección propia de tal cuando sea de hecho percibico o conocido por 
el entendimiento, O sea cuando pase de la categoría de ens pura- 
mente intelligibile a la de ens intellectum, ya que la inteligibilidad, 
con relación al ser que la posee—o, lo que es igual, con relación a 
todo ser—, es una verdadera potencia que, en su condición precisa 
de potencia, se halla ordenada al acto correspondiente, que es la in- 
telección, o más bien a la determinación que opera el propio ser 
—el objeto conocido, en resumen—en el sujeto cognoscente, cuyo 
fruto directo es la intelección. Y esto, al fin de cuentas, no quiere 
decir sino que el ens intelligibile se halla ordenado de suyo al modo 
de existir intelectivo, aun cuando en el caso de la inteligencia hu- 
mana dicho modo de existir se vea afectado de intencionalidad. Por 


(8) «Unum non addit supra ens rem aliquam sed tantum negationem 
divisionis: unum enim nihil aliud significat quam ens indivisum» (S. Th. Te. 
quaest, XI, a. 1, c.). «Si pér aliquid aliud esset una quaelibet res, cum illud 
iterum sit unum, si esset iterum unum per aliquid aliud, esset abire in infi- 
nitum. Unde standum est in primo» (Ibid. ad 1). «In tantum est autem per- 
fectum unumquodque, inquantum est actu: unde manifestum est quod in- 
tantum est aliquod bonum inguantum est ens; esse enim est actualitas om- 
nis rei... Unde maniféstum est quod bonum et ens sunt idem secundum rem; 
sed bonum dicit rationem appetibilis quod non dicit ens» (Ibid., q. V, a. 1, c.). 
«Verum dicitur per prius de intellectu et per posterius de re sibi adaequata ; 
et utroque modo convertitur cum ente» (Verit., q. L, a. 2 ad 1). 
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o 
vía de prueba, podemos recordar, así, de paso, cómo el ser Con nta 
que es esencialmente intelligibile, depende, en su génesis y en su 
existir, del Ser increado, que es infinita y esencialmente intellectum. 

Esta demostración se ve corroborada por la naturaleza misma de 
lo que los escolásticos denominan la verdad lógica. A diferencia de 
la trascendental u ontológica, la verdad lógica se limita—por lo me- 
nos a primera vista—a subrayar la conformidad del entendimiento 
humano con el objeto, con lo cual revela un sentido contrario al 
del otro tipo de verdad, puesto que éste va del objeto al entendimien- 
to. Sin embargo, la realidad profunda nos dice algo muy diverso. Más 
que opos:ción entre uno y otro tipo de verdad, lo que hay efecti- 
vamente es que la verdad lógica no viene a constituir sino un simple 
caso particular—aun cuando el más perfecto, sin duda—de la ver- 
dad ontológica, o, para hablar con más exactitud, de la verdad on- 
tológica primaria. Porque cuando el entendimiento humano viene 
a conformarse con el objeto conocido—o, lo que es igual, viene a 
realizar su vercad lógica—, se conforma necesariamente, por lo mis- 
mo, con el entendimiento divino que le ha dado el ser, puesto que 
para eso creó Dios el entendimiento humano: para que se confor- 
mara con el objeto. Y como, por otra parte, el hecho de confor- 
marse con el entendimiento que le ha creado significa, para la 
realidad que lo cumpla, el realizar su verdad ontológica primaria, 
resultará que el realizar su verdad lógica ha de implicar necesaria- 
mente para el entendimiento humano realizar ipso facto su verdad 
ontológica. Más breve: el verificarse en el orden lógico le implica 
su propia verificación primaria en el orden ontológico. 

De esta suerte, la vercad lógica, al mismo tiempo que un case 
particular de la verdad ontológica, viene a resultar su caso más per- 
fecto. No olvidemos, si queremos comprender esta doctrina, que la 
actividad de un ser cualquiera no la puede significar más que la ma- 
nera de irse verificando a sí propio. El oxígeno realiza su verdad— se 
verifica a sí propio—, entre otras cosas, al combinarse con el hidré- 
geno para formar la molécula de agua, del mismo modo que el león 
realiza la suya privando de la vida a los habitantes de la selva para 
mantener la suya propia. Ahora bien: como es evidente que la per- 
fección absoluta de la propia verificación ha de correr parejas con la 
de la entidad que se verifica a sí propia, resultará que, dentro de los 
ámbitos del universo visible, la verificación más perfecta ha de ser 
la del hombre. Y como el hombre se verifica a sí propio mediante la 
más perfecta de todas sus operaciones, que es la operación intelec- 
tiva, resultará, a primo ad ultimum, que la verdad lógica constituye, 
dentro de los límites del universo visible, el caso más perfecto de 
la verdad ontológica, puesto que se nos manifiesta y es en realidad 
la verificación del ser que, dentro de esos mismos límites, es tam- 
bién el más perfecto. 


De aquí se deduce una consecuencia importantísima, y es que el 
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modo más perfecto de existir ha de ser el modo intelectivo; hasta 
tal punto es esto cierto, que precisamente en el hecho de su misma 
perfección hemos de ver la razón de que la inteligencia humana 
no lo pueda conseguir sino bajo forma intencional. El único ser en 
que el modo de existir intelectivo se ve libre de intencionalidad es 
el Ser divino, el Acte puro, porque es el único ser, también, en que 
el entendimiento se identifica con la propia esencia. Por consiguien- 
te, en lo que se refiere al ser humano, el verum transcendentale ha 
de ser, en lo que a su modo de existir se refiere, un ens intentionale. 
Este es, por lo que queda demostrado, la meta, el punto de llegada, 
el terminus ad quem por decirlo así, del ens intelligibile, ya que toda 
inteligibilidad ha de rematar, para verse perfecta, en intelección. 
Así, pues, no tiene nada de extraño que identifiquemos el verum 
transcendentale con el ens intentionale, sobre todo cuando sabemos 
que la intencionalidad es el precio que paga por conseguir, en el 
caso del hombre, el modo de existir espiritual. 

Tampoco ha de verse en todo esto la negación de los fundamen- 
tos ni de la calidad extramentales del verum transcendentale, por- 
que no negamos, en manera alguna, sino que, por el contrario, afir- 
mamos del modo más categórico posible, las raíces trascendentes 
de nuestro conocimiento intelectivo. En una palabra, al identificar 
la verdad con el ens intentionale, no pretendemos ver en él el úni- 
co, sino simplemente uno solo de los conceptos trascendentales. Des- 
de el momento en que reconocemos que todos ellos se identifican 
in re con el ser, del cual no constituyen sino aspectos virtualmente 
distintos, no implica la menor contaminación de idealismo el que 
reconozcamos para el verum, como típica suya, la existencia inten- 
cional. Tanto más cuanto que reconocemos que lo más exacto “resul- 
ta afirmarla sólo respecto de la inteligencia humana, ya que si que- 
remos referirnos al entendimiento considerado en su pura razón for- 
mal absoluta, o bien al caso concreto del entendimiento divino, no 
podríamos mantener en vigencia esta norma, puesto que una norma 
general sólo puede mantenerse frente a una estructura unívoca 
como la de los géneros, pero no frente a realidades que, como el 
entendimiento, son de estructura clara y acusadamente analógica. 
Porque no olvidemos que el entendimiento, cuando no se identi- 
fica de lleno con el ser, como en el caso de Dios, se refiere directa- 
mente a él, con lo cual viene a participar, en cierto modo, del ca- 
rácter analógico de su predicación. 


111.—La cuantificación de la Cualidad, 


El tercer punto que teníamos que contestar al señor Rey Altuna 
era el que se refiere a la cuantificación de la cualidad. Pues bien, 
llegados a este punto, debemos confesar que avanzamos en cierto 
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moúo a la ventura, puesto que no concluimos de percibir exac- 
tamente cuál sea el verdadero alcance de la acusación. Creemos 
que debe de referirse al aspecto tipográfico de proporción geométri- 
ca que dimos en esa ocasión a la tantas veces aludida analogía de 
proporcionalidad propia en que sintetizamos la posición respectiva 
- de los cuatro conceptos trascendentales de ens, verum, pulchrum y 
bonum, y es en esta creencia donde tomaremos pie para las siguien- 
tes aclaraciones. 

Realmente que nos extraña esta apreciación del señor Rey Altu- 
na, sobre todo porque parecía haber advertido que no se trataba allí 
de una simple proporción geométrica, sino de una analogía propia- 
mente dicha, con todas las de la ley, desde que leyó muy bien—-como 
debía leerse—empleando las expresiones típicas de toda analogía: 
Bondad es a Ente físico como Belleza es a Ente intencional. De to- 
dos modos, como nos podría objetar él, con razón además, que ese 
modo de hablar lo emplean también los matemáticos para leer sus 
proposiciones, queremos hacer ahora algunas breves aclaraciones 
acerca del alcance que damos a la analogía de proporcionalidad y 
el concepto que tenemos de ella. Así esperamos disipar todo motivo 
de inquietud relativo a esta cuestión. 

" Cayetano nos advierte que en la analogía de proporcionalidad o 
de proposición—propia o impropia, lo mismo da para nuestro ca- 
so—es imposible separar o abstraer el concepto análogo respecto de 
los analogados, porque en tal caso perdería ¿ipso facto su carácter de 
análogo para convertirse en un simple concepto unívoco (9). Así, por 
ejemplo, si en el concepto de animal hacemos abstracción de las 
especies en que se resuelve, nos quedaremos con su esencia, consi- 
derada en su pura y estricta razón formal, en la cual, naturalmente, 
no irá implicada ninguna de las diferencias que dan origen a las 
especies en que se resuelve. En los análogos, en cambio, la situa- 


AS 


(9) «Quia enim analogata conveniunt in hoc, quod unumquodque eorum 
commensuratum seu proportionatum est (licet diversimode), credi potest quod 
ab his specialibus proportionibus abstrahatur proportionaitura in communi, et 
nomine analogo signficetur. Ac per hoc analogum habeat conceptum unum, 
in quo confuse et in potentia claudantur omnes speciales proportiones ana- 
logatorum ; verbi gratia, ut quia substantia proportionata est suo esse, et si- 
militer quantitas et qualitas (licet diversimode) ideo a substantia et auanti- 
tate et qualitate etc., diversimode proportionatis suis esse, abstrahatur res seu 
quidditas proportionem habens ad esse. qualiscumque sit illa proportio, et hoc 
sit entis primarium significatum, in quo omnes speciales proportiones subs- 
tantiae, quantitatis et qualitatis etc., ad sua esse confuse claudantur. Sed 
hoc falsissimum est. Tum quia hoc quod dicitur, scilicet res proportionata ad 
hoc quod sit, non est res una simbpliciter etiam in esse obiectivo, nisi chi- 
mérice. Tum quia proportionalia nomina univoca essent (ut patet ex univo- 
corum definitione)», et consequenter periret proportionalitatis ratio. quae ezx- 
trema unum simpliciter esse non compatitur; et sic essent proportionalia et 
non proportionatia: quod intellectus capere nullo modo potest» (Caieta- 
nus, O. P.: De Nominum Analogia, pág. 46. Institutum «Angelicum». Roma, 
1934). El subrayado es nuestro. 
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ción se presenta completamente distinta. No podemos, por ejemplo, 
en la proporción de el pie de la montaña es a la montaña como 
el pie del hombre es al hombre, separar la proporción respecto de sus 
proporcionados y afirmar que la que existe entre el pie de la montaña 
y la montaña es la misma que existe entre el pie del hombre y el hom- 
bre. El señor Rey Altuna parece haber experimentado ese temor desde el 
momento .en que nos acusa de haber cuantificado una categoría aris- 
totélica tan incuantificable como la cualidad. No es así. No hay nada 
de eso. Jamás hemos pretendido cuantificar la cualidad. Sabemos 
perfectamente que la proporción que existe entre el pie de la mon- 
taña y la montaña no es la misma, ni siquiera igual, a la que existe 
entre el pie del hombre y el hombre, sino que le es tan sólo seme- 
jante. Tanto la identidad como la: igualdad se ven impedidas en 
este caso, porque la abstracción del concepto análogo respecto de sus 
analogados resulta una abstracción incompleta. Aquí no se trata, en 
efecto, del pie en abstracto, sino del pie de la montaña y del pie 
del hombre. Ambos conceptos, aunque son vocalmente compuestos, 
en la realidad misma «¿e las cosas son simples. Por eso, si entran 
como elementos constitutivos de la analogía, lo hacen no sólo con 
sus características que pudiéramos llamar genéricas, sino, incluso, 
con todas sus determinaciones específicas. Es decir, que las expre- 
siones de pie Ce la montaña y pie del hombre son conceptualmente 
indivisibles, y sólo en calidad de indivisibles es como han de en- 
trar a constituir la unidad de proporción característica de este tipo 
de análogos. 

Pues bien: eso msmo exactamente es lo que sucede en la pro- 
porción establecida por nosotros entre el ente, la bondad, la ver- 
dad y la belleza. Es cierto que el signo matemático de igualdad uti- 
lizado en ella pudo llamar a engaño; pero creemos, sin embargo, 
que se hacía relativamente fácil el evitarlo desde el momento que 
nuestra intención saltaba a la vista. Lo que queríamos decir allí 
era simplemente que, así como el bien trascendental es el pleno 
desarrollo o la perfección del ser entitativo, así también la belleza 
viene a constituir el pleno desarrollo o la perfección del ser inten- 
cional; pero no decíamos en absoluto que el pleno desarrollo o la 
perfección fuese la misma en uno y otro caso. ¿Cómo iba a serlo, 
desde que el ente entitativo no es lo mismo que el ente intencional, 
ni la bondad tampoco es lo mismo que la belleza? Creemos honra.- 
damente que cuando una expresión cualquiera puede ofrecer varias 
interpretaciones, de las cuales una, por lo menos, se halle de acuer- 
do con las exigencias y fueros de la verdad, hay cierta obligación 
moral de interpretarla en su sentido más favorable, sobre todo cuan- 
do el que la formula no ha dado pie para que se le atribuyan erro- 
res tan crasos. Ese es nuestro caso. Creímos conveniente recurrir a 
cierta disposición tipográfica que recuerda las proporciones geomé- 
tricas, para facilitar la comprensión de nuestra exégesis acerca de 
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un punto de ontología importante y difícil, pero. no para negar la 
diferencia profunda e irreductible existente entre una proporción 
matemática y una analogía de proporcionalidad propiamente dichas. 

Pero aún hay más. En el caso del lenguaje matemático, las locu- 
ciones que son propias de la analogía se emplean. en un sentido 
que no es el primitivo, sino que es derivado. Porque la analogía se 
verifica, ante todo, en el orden de los seres reales actuales o po- 
sibles, y sólo secundariamente en el orden de los seres de razón como 
son las entelequias matemáticas. Así, por ejemplo, en la proporción 
matemática de tres es a seis como cuatro es a: ocho, la igualdad ma- 
n'fiesta entre ambas razones sólo viene a conseguirse gracias al se- 
gundo grado de abstracción, el cual, al prescindir de todos los ele- 
mentos cualitativos de una realidad, le hace perder a ésta toda su 
riqueza, reduciéndola a la categoría de un puro y simple esquema. 
Pero ya. sabemos que. en el primero y tercer grados de abstracción, 
el físico y el metafísico, respectivamente, operan no con entes «e 
razón, sino con entes reales, con la sola y exclusiva diferencia de que 
en el caso del físico lo que se acentúa son los elementos cualitativos, 
mientras que en el del metafísico son las esencias lo que viene a 
pasar al primer plano. De este modo resulta que la analogía me- 
tafísica se revela como anterior, lógicamente, a ese sustituto que le 
han forjado los matemáticos, y que se conoce con el nombre de pro- 
porción, aritmética o geométrica. Por tal motivo, cuando en un 
trabajo de índole ontclógica se recurrz a las excelencias siempre 
tezundas de la analogía, el signifitado que de inmeciato ha de 
atribuírsele es el ontológico, no, empero, el matemático; y esto, no 
tanto por exigirlo el tema mismo, cuanto porque el significado pri- 
mario es, en este caso, el ontológico. 

Creemos que con las anteriores reflexiones quedará suficiente- 
mente demostrado que tampoco han existido amaño ni imprecisio- 
nes de doctrina relativos al asunto de la cuantificación de la cualidad, 
por la razón muy sencilla de que dicha cuantificación no se nos ha pa- 
sado siquiera por la cabeza. Al contrario, estamos absolutamente con- 
véncidos de que en lo relativo a la analogía de proporcionalidad propia 
que apareció en nuestro trabajo, nos hemos mantenido dentro de las 
normas y enseñanzas del que ha profundizado como no lo ha hecho 
tal vez ningún comentarista del Doctor Angélico, en un problema 
sobre manera difícil, de cuya exacta comprensión, no obstante, de- 
pende el que pueda adquirirse noción exacta de lo que es y de lo: 
que significa la belleza. 


CONCLUSIÓN 


Esperamos que las anteriores reflexiones sean más que suficientes 
para redimirnos del calificativo de osado, que nos aplicó, en sentido 
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que creemos peyorativo, el señor Rey Altuna. La osadía nuestra ha 
consistido, al fin de cuentas, en tomar al pie de la letra el texto 
de Santo Tomás citado en el último trabajo del catedrático de Filo- 
sofía del Instituto «Jiménez de Rada», y que dice que pulchrum est id 
Ccujus apprehensio placet. Si es la propia aprehensión de la realidad 
y no la realidad aprehendida lo que deleita, no tenemos más reme- 
dio que admitir que no es tampoco la realidad aprehendida, sino la 
aprehensión misma de la realidad lo que es perfecto. Resulta fan 
evidentemente lógica esta deducción, que nos admira el que pueda 
ponérsela en duda. En cuanto a las restantes consecuencias, todas 
caen de su peso, porque como el ser de la aprehensión o de la rea- 
lidad aprehendida en cuanto aprehendida es intencional, podemos 
deducir, como lo hicimos en el trabajo publicado en el número 10 de 
la Revista de Ideas Estéticas, que la belleza viene a consistir en la 
perfección del ente intencional. 

Por eso rechazamos como perfectamente extraña a nuestras in- 
tenciones y a nuestro modo de proceder la osadía que nos atribuye 
el señor Rey Altuna, así como esa autoridad, que tampoco creemos 
poseer. De lo que sí estamos absolutamente convencidos, es de que la 
única manera de que las verdades fundamentales no corran el peli- 
gro de convertirse en tópicos, es profundizar más y más en ellas, 
porque sólo así podremos percibir su trascendencia, como lo advirtió 
muy bien don Miguel de Unamuno. Esta osadía sí que la admitimos, 
porque estamos convencidos de que no habría sido el propio Doctor 
Angélico el último en aprobárnosla,. 


OSVALDO LIRA, SS. CC. 


Madrid, junio de 1949. 
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ANGEL GONZÁLEZ ALVAREZ: Teología natural. Tratado metafísico de la 
Primera Causa del ser. Madrid. Instituto «Luis Vives», de Filosofía. 
1949. Un volumen de 570 páginas. 


Esta voluminosa obra, redactada en pocos meses, es una prueba más 
de la laboriosidad y capacidad de trabajo del joven catedrático 
A. González Alvarez. Ha prestado con ello un gran servicio a la en- 
señanza de la Filosofía, pues no se disponía hasta ahora de un tra- 
tado de Teodicea, escrito en español, con la amplitud y altura ne- 
cesarias para poder servir de texto en las Universidades. 

La estructura general de la obra es la tradicional en esta clase 
de tratados, si bien de vez en cuando da el autor relevancia es- 
pecial a algunas cuestiones que cree de mayor interés actual, y aun 
a veces desarrolla temas sólo iniciados en los tratados conocidos. 

Después de una introducción sobre el concepto, posibilidad y mé- 
todo de la Teodicea, desarrolla su plan en las dos partes clásicas, 
que tratan, respectivamente, de la existencia y de la esencia y atri- 
butos de Dios. La exposición es clara y ordenada, moviéndose «en el 
cauce del más puro tomismo, aprovechando el rico caudal del pen- 
samiento antiguo y recogiendo las discusiones de los escritos más 
recientes. La amplitud con que trata los temas resulta a veces un 
poco difusa. y creo que ganaría el libro sí se le abreviase en cien 
páginas, suprimiendo algunas cosas y condensando otras. Por ejem- 
plo, no me parece muy necesario el capítulo dedicado a la posibili- 
dad de la Teodicea en la introducción, ya que si dicha posibilidad 
depende de la existencia del objeto y de la cognoscibilidad filosófica 
del mismo, se establecen ambas condiciones dentro de la Teodicea, al 
tratar, respectivamente, dde la existencia de Dios y del problema del 
agnosticismo. 

En cada capítulo, aparte del desarrollo general de la cuestión, da 
una importancia mayor que la corriente a la determinación del sen- 
tido y formulación del tema y a consideraciones históricas; y suele 
terminar con una selección de textos que le han servido de fuente 
y con una breve pero concreta y escogida bibliografía. 

En las cuestiones más o menos secundarias en que los escolásti- 
cos suelen dividirse en opiniones, podrán los que disientan no estar 
conformes con la del autor; pero nadie podrá negar que las posicio- 
nes propias están tomadas con discreción, seriedad y altura. 


M. MINDÁN. 
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MANUEL GRANELL: Lógica. Manuales de la «Revista de Occidente». Ma- 
arid, 1949, 478 páginas. 


La Lógica, de Manuel Granell, que, en esmerada edición, ofrece la 
«Revista de Occidente», va a tener, sin duda, una provechosa y con- 
siderable difusión en los países de habla española. Las censuras que 
contra ella formulo en esta recensión no menguan, pues, mi tributo 
sincero de homenaje a la Obra reseñada y—desde luego—a su autor. 
Principalmente, porque esta obra sirve a una perentoria necesidad, 
por todos sentida, en la bibliografía española, al presentar una orde- 
nada exposición de las principales direcciones lógicas contemporá- 
neas, cuyo exotismo en nuestra patria ha resuelto el autor de modo 
en verdad admirable. El material que utiliza es abrumador y, casi 
siempre, de primera mano. ; 

Consta la obra de cuatro partes: en la primera (páginas 9-79) tra- 
ta de la génesis, evolución y esencia de la «lógica clásica». En la se- 
gunda (páginas 83-267) de la logística, donde, después de tres capí- 
tulos proemiales, expone la doctrina del cálculo proposicional (capí- 
tulo IV), la del cálculo de funciones (capítulo V), la de las cla- 
ses (capítulo VI) y la de las relaciones (capítulo VID), dedicando el 
último capítulo a la crítica y valoración de la Logística. La tercera 
parte de la obra expone las más importantes direcciones de la lógi- 
ca «realista» contemporánea. Por último, en la cuarta y última parte 
del libro, asienta las bases para una «lógica de la razón vital», cuyo 
iniciador sería Ortega y Gasset, y de quien el autor se declara fer- 
viente discípulo. En forma de apéndices, disputa sucinta y correcta- 
mente sobre la cuestión de la prioridad entre la lógica indú (Nyáya) 
y el Organon aristotélico; resume el problema de la cuantificación 
del predicado y, en fin, trae una tópica de los primeros atisbos orte- 
guianos. 

Comienza el autor, en la Introducción general a su obra, tomando 
conciencia de un hecho calificado de estremecedor: la profunda cri- 
sis de la lógica de nuestro tiempo. Y esta conciencia queda oscureci- 
da por la costumbre, inveterada en los manuales al uso, de presen- 
tar «un sistema normativo de tal modo petrificado sub specie aeter- 
nitatis, que todo lector, aun el de espíritu más inquieto y sensible a 
las centrales oscilaciones de las ciencias, con gusto inclina su ánimo 
a una sensación de tranquila confianza». La lógica aristotélica, que 
hasta el siglo xvi1r se mantuvo inconmovible, pareció sucumbir ante ' 
las direcciones de orientación logística. Pero, en realidad—dice el 
autor—, tras una etapa reaccionaria por parte de los representantes 
de la tradición, vióse cada vez más claramente (García Baca, Green- 
wod) que la logística podía ser considerada como una ampliación y 
coronación de la lógica aristotélica. Mas, precisamente cuando esta 
logística llegó al término más maduro de su evolución, en los Princi- 
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pia Mathematica, de Whitehead y Russell, «la situación de la ciencia 
del pensamiento sufrió de pronto un giro radical, hasta el punto de 
que ya Carece de sentido la preocupación de Greenwod y sus afines. 
En efecto, desde dicho momento, se suceden en ritmo presuroso di- 
ferentes sistemas que logran conmover en sus propios cimientos las 
dos veces milenaria construcción de esta ciencia». El intuicionismo 
de Brouwer, el sistema plurivalente y probabilístico de Hans Reichen- 
bach, la física del objeto cualquiera de Ferdinand Gonseth, la «lógica 
del género dos» de mademoiselle Fevrier lo atestiguan. Pero el autor 
asegura que es en la «lógica de la razón vital», que Ortega postula, 
donde se contiene el.canto de gallo (sic) de una nueva revelación 
filosófica, término fecundo y auténtico de esta reacción antiformalís- 
tica que se impone. Esta lóg:ca de la razón vital, que es la lógica de! 
porvenir, y por ello carece aún de una formulación detallada, «incide 
en una metafísica, y en una metafísica auténticamente nueva». «Así 
—Jdeclara el autor— sin hipérbole ninguna. Y de tal cariz, que ante 
ella nos sentimos aun desprovistos del instrumental necesario.» 

No es adecuado emprender aquí una crítica a principios doctri- 
nales, que no comparto, y que en esta obra se postulan, ya que, para 
que ella no fuera inútil o vana, sería preciso exceder las fronteras de 
una recensión como la presente. Me limitaré, por tanto, a traducir 
._mís reparos, en lo posible, al punto de vista histórico, ateniéndome, 
" como es obvio, a las partes doctrinales, y no puramente expositivas, 
de la obra en cuestión. 

El autor se adhiere a las fórmulas de Ortega: ni relativismo ni ra- 
cionalismo. No cabe afirmar notas que sean comunes a todos los en- 
tes. Pues las notas que son válidas para las cosas no lo son para la 
vida, que reclama otras categorías más delicadas. Comenta el autor 
el ejemplo del paisaje (página 348) sobre el que fundan el perspecti- 
vismo, ya que ese paisaje es aprehendido por cada sujeto, y, verda- 
deramente, a su modo, que le es propio. (¿Ha reparado el autor que 
la ciencia no se ocupa de ese paisaje formalmente, sino sólo mate- 
rialmente, ya que él carece de la abstracción precisa para convertirse 
en objeto de conocimiento científico? Para decirlo en lenguaje rus- 
selliano, tal paisaje es de grado Cero.) Consecuentemente, se impone 
para el autor la postulación de una «lógica regional», existiendo tan- 
tas lógicas como regiones objetivas (página 372). El autor puede, si le 
place, suscribir tan peregrina opinión. Pero no puede motejar de par- 
cial a la lógica aristotélica por el hecho de que sólo admita la có- 
pula de inherencia (página 70). Aunque profese la equivocidad de 
la idea de ser, deberá reconocer que para quien admita la trascen- 
dentalidad analógica de tal idea, la cópula. de inherencia es la única 
verdaderamente generalísima y formal, y en modo alguno parcial, 
como lo son todas las demás cópulas, incluso la de igualdad (=). 

Sería conveniente una precisión mayor en la exposición y valora- 
ción de muchas doctrinas ajenas. Por ejemplo—y los ejemplos podrían 
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multiplicarse—en la afirmación de que, para Aristóteles, «el ser, en 
cuanto ser, implica una última y aislaca determinación genérica» 
(página 389). Inadmisible es caracterizar a la lógica aristotélica de 
sustancialista (página 70), pues basta hojear los Analíticos para 
percatarse de que Aristóteles se apoya en la Matemática tanto como 
en la Física. Sumamente discutible es la tesis de que para Aristóteles 
el principio de identidad sea el principio supremo «del conocimiento 
(página 72). ¿Cómo puede el autor aseverar que.la noción de causa 
sui—que es, por cierto, una contradictio in terminis—sea un concepto 
propio de la ontología tradicional, ya que fué rechazaca por los 
principales maestros escolásticos y sólo en el racionalismo barroco 
alcanzó desmesurado rango? 

Por último, debo denunciar la debilidad de las valoraciones histó- 
ricas respecto de no pocas doctrinas. No creo sea posible sostener que 
es doctrina nueva la verdad de que el concepto existe en tanto que 
pensado por un sujeto (espiritual), sin perjuicio de que su contenido 
sea transubjetivo (página 394), pues es tesis en que ya ceoincidian 
—aunque no en todas sus consecuencias—los viejos tomistas y los 
partidarios de Suárez. ¿Acaso puede llamarse nuevo en la ciencia 
el profundo conocimiento de la distinción entre un astro y un vivien- 
te sensitivo? La distinción entre seres dotados de apetito natural y 
seres provistos de apetito elícito, es de arcaico abolengo científico 
(Vid., páginas 402-3). Asombroso es tamb'én que el autor admire como * 
nueva la tesis de que la libertad, para el sujeto que la posee, es una 
propiedad necesaria, por derivar de su diferencia específica (pági- 
na 495). De extrañar es, por tanto, que en las veinte tesis expuestas 
en las páginas 401-407 resida el esquema de una metafísica insólita 
y poderosa. No hay en su conjunto el vigor de ideación que es reque- 
rido para la delineación de una verdadera concepción metafísica de 
las cosas. 

Advertidas estas salvedades, y otras muchas de índole semejante 
que no es preciso consignar aquí, es de justicia hacer notar que la 
obra del señor Granell es ciertamente de excepción, por el trabajo y 
honradez científica que supone y por lo efectivamente valioso de su 
contenido. Felicito al señor Granell y auguro un éxito poco corriente 
a su magnífico libro. 


GUSTAVO BUENO MARTÍNEZ. 


BERTRAND RUSSELL: LOs principios de la Matemática. Traducción del 
inglés por Juan Carlos Grimberg. Espasa-Calpe. Argentina, 1948. 


En lengua española ya existía desde hace bastantes años una 
nútrida representación de la obra filosófica de Russell. Es innecesa- 
rio citar título alguno; en la memoria de todos están. Sin embargo, y 
contra lo que pudiera pensarse, no por ello se conocía el auténtico 
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Russell, el que pasará a las historias de la filosofía, y en particular 
a las de la lógica, con un puesto eminente. Para llegar al conocimien- 
to de ese Russell esencial faltaban sus obras más importantes: las 
relativas a la construcción de una lógica matemática. 

Sólo desde hace unos cinco años empiezan a traducirse dichas 
obras. Comiénzase con la más elemental, la Introduction to Mathe- 
matical Philosophy, que data de 1919, y de la cual ya existía una tra- 
ducción francesa. Sigue luego, en 1946, y por la misma Casa editora 
-—Losada, de Buenos Aires—, la versión de An Inquiry into Meaning 
Truth, publicada por Russell durante la última guerra. Pero tampoco 
estas obras llegan a la fuente misma de su lógica simbólica y de su 
filosofía de la matemática. La primera es una exposición popular, 
sencilla y sin tecnicismos, de los famosos Principia Mathematica, 
densísima obra en tres gruesos volúmenes, donde realiza. en colabo- 
ración con Whitehead (muerto recientemente), una ingente cons- 
trucción filosófica de la matemática, en cuya base figura una lógica 
muy diversa a la tradicional, que depura y perfecciona la famosa 
ideografía de Peano, el matemático italiano, expuesta por éste en su 
Fcrmulaire de Mathématiques (1895). Y dichos Principia constituyen 
precisamente la auténtica obra capital de Russell a que nos refe- 
ríamos. En cuanto a la segunda versión, trátase de una investigación 
acumulada en diversos cursos académicos sobre los problemas cone- 
xos con la tesis central de los Principia, pero desde un punto de 
vista más lingúístico que lógico, y donde se estudian al sesgo las prin- 
cipales posiciones lógicas derivadas de su logística. Ni una ni otra 
representan, pues, otra cosa que meras aproximaciones a esa cons- 
trucción, y carecen, además, ael simbolismo empleado en los Prin- 
cipia por sus autores. 

Pese a su título, la versión que ahora nos ocupa tampoco es la 
obra antes citada. Sobre este punto importa mucho esclarecer un 
posible equívoco. Una cosa son The Principles of Mathematics, den- 
so libro publicado sólo por Russell en 1903, y otra los Principia Ma- 
thematica, de Whitehead y Russell, cuyos tres volúmenes aparecie- 
ron en los años 1910, 1911 y 1913. Naturalmente, la significación del 
título es la misma, porque responden ambas expresiones—la inglesa 
y la latina—al mismo contenido. Con ciertas diferencias, claro está. 
Por lo pronto, los Principles constituyen lo que pudiéramos llamar 
una introducción filosófica a los Principia, obra ésta donde domina 
el aspecto puramente matemático. Y, en efecto, la primera idea de 
Russell consistía en hacer seguir las páginas publicadas en los Prin- 
ciples de un segundo volumen con tal característica, en lenguaje 
simbólico, y para el cual ya se había asegurado la colaboración de 
Witehead, quien a la sazón aun residía en Inglaterra. 

Ahora bien: esta obra tan animosamente emprendida encerraba 
extraordinarias dificultades. Y de tal naturaleza, que una y otra vez, 
con honradez muy plausible, nos pone en guardia contra sus pro- 
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pios y posibles errores. Ya lo confiesa de modo general en el prefacio: 
«Los temas tratados son tan difíciles, que siento poca confianza en 
mis opiniones presentes, y considero todas las conclusiones que se 
puedan defender como meras hipótesis.» De ahí diversas rectifica- 
ciones y cambios de ruta poco tiempo más tarde. Al fin, cuando, en 
1910, aparecen las primeras páginas de su colaboración con Wite- 
head, la base lógica sobre la cual se apoyaba toda la construcción 
matemática se ha perfeccionado, hasta tal punto, al igual que este 
mismo sistema, que ya no representa una mera continuación—con 
tecnicismo simbólico—de los Principles, según pretendía la primitiva 
idea, sino una rectificación muy importante. De ahí el cambio de 
título. Añadamos, de paso, que más tarde habrían de producirse nue- 
vas rectificaciones, principalmente por obra de unos trabajos com- 
plementarios debidos a Sheffer y Nicod, cuyo espíritu se recoge en 
la segunda edición de ese primer volumen, en su apéndice. 

Por consiguiente, la obra que consideramos ha sido superada por 
el: propio Russell. Puede calificarse, pues, de ensayo preparatorio. 
Russell mismo viene a subrayarlo así en el prólogo a la segunda 
edición de los Princinles: «El interés que puede presentar. actual- 
mente—dice—es simplemente histórico, y reside en el hecho de que 
representa una cierta etapa en el desarrollo del tema.» ¿Quiere de- 
cirse, entonces, que su versión era improcedente? Erraría quien así 
pensare. Varias e importantes razones apoyaban dicha traducción. 
En primer lugar, se tratan aquí, y con amplios argumentos filosófi- 
cos, numerosos problemas que tienen en los Principia la más dog- 
mática expresión. En general, la lógica matemática no se ha distin- 
guido por la consideración filosófica de sus temas; los atacaba al 
estilo matemático, en símbolos y sin preámbulos. Unas consideracio- 
nes como las expuestas en los Principles son de extraordinario valor, 


por tanto, para la más profunda comprensión de sus problemas. En . 


segundo lugar, los perfeccionamientos posteriores no han invalidado 
en los Principia, y a juicio de sus autores, el conjunto de las tesis 
principales, y mucho menos la fundamental: la identidad Ce lógica 
y matemática. Esta segunda razón tiene como vigoroso complemento 
una tercera: el prólogo de Russell a la nueva edición menciona las 
soluciones modificadas, el carácter de estas modificaciones, y subra- 
ya, en fin, lo que en ambas Obras permanece invariable. Y aun hay 
otro motivo que aconsejaba la traducción—no por menos fundamen- 


tal de menor fuerza decisoria—: la improbable traducción de los 


Principia. Trátase, en efecto, de una obra de suma especialización, 
repleta de "demostraciones simbólicas, muy parca en su texto inglés, 


excesivamente extensa en su conjunto y de muy fáciles y graves erra-- 


tas. A lo sumo, sólo cabe esperar la versión de una parte del primer 
volumen: las páginas dedicadas a la definición de los conceptos sim- 
bólicos y al cálculo logístico. Naturalmente, con ello quedaría rele- 
gada la construcción estrictamente matemática. 


o 
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Carecemos de espacio para tratar de profundizar en los temas . 
tratados en los Principles. Esta nota sólo tiene simple carácter infor- 
mativo, y únicamente aspira a situar la obra en su justo lugar, Por 
lo demás, ya hemos expuesto en otro lugar la lógica de Russell y la 
subsiguiente crítica superadora que entrañan las lógicas polivalen- 
tes que cronológicamente la siguen: Brouwer, Reichenbach, etc. Mas 
sí conviene concretar por encima el círculo de problemas considerados 
por Russell. Procuraremos reducirnos al mínimum de palabras. 

En general, puede decirse que esta obra está dedicada tanto al 
filósofo como al matemático. Resulta evidente, sin más, que conside-- 
rar la tesis central: la identidad entre lógica y matemática. Pero en 
cada capítulo se confirma más una alternada dedicación. Unos reco- 
gen problemas de interés común; otros atraen más a filósofos que a 
matemáticos, o viceversa. De los problemas estrictamente filosóficos, 
merecen citarse: 

1.2 La caracterización de la lógica de Peano. 2. Los capítulos refe 
rentes a los cálculos proposicional, de clases y relaciones. 3. La dife- 
rencia entre implicación material e implicación formal. 4. La deno- 
tación. 5. La contradicción. 6. La investigación del todo y las partes. 
7,2 Argumentos sobre lo infinitesimal. 8. La filosofía del continuo. 
9. La teoría kantiana del espacio. 10. Causalidad. 

Y en la parte del libro—quizá la más extensa—donde surge más 
espontáneamente el interés del matemático, pueden verse unas bue- 
nas exposiciones críticas de las teorías de Dedekind, Cantor, Frege, 
etcétera, que el filósofo también debiera conocer. 


MANUEL GRANELL. 


HENRY DumMeErY: La Philosophie de l'action. Essai sur l'intellectualisme 
blondélien, avec une préface de Maurice Blondel. París, Aubier. 
Editions Montaigne, 1948. 224 páginas, 18,5:x 12 cms. 


Autoriza esta obra sobre la filosofía blondeliana un prólogo del 
mismo Blondel. Este expresa su reconocimiento a Dumery por el pro- 
pósito apologético que anima su libro. Nada, en efecto, más doloroso 
para Blondel que la acusación del antiintelectualismo hecha contra 
su filosofía. Dumery refuta esta interpretación y demuestra que la 
filosofía blondeliana de la acción es un «intelectualismo integral». La 
apología es tanto más meritoria cuanto que se apoya, sobre todo, en 
el documento blondeliano más primitivo, en L'Action, de 1893, el tex- 
to en que precisamente más pretende apoyarse aquel imputado anti- 
intelectualismo. 

Terciar en la contienda no me parece necesario. Es justo, sin em- 
bargo, notar que el pensamiento de Blondel, en lo que tiene de más 
original y propio, sale indemne de los repetidos ataques contra él 
lanzados desde todos los campos. 
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El propósito de Dumery, como queda «dicho, es demostrar que la 
filosofía de la acción es un intelectualismo integral. El sentido de 
esta Cenominación nos lo dará exactamente la síntesis que de esa 
misma filosofía nos ofrece el autor como conclusión de su libro. Hela 
aquí. 0 

El primer carácter de la filosofía de la acción es descubrir en la 
misma naturaleza el punto de partida del orden espiritual y libre. 
El sujeto arraiga en el universo. Se apoya sobre la organización cós- 
mica, para transportarla a sistema inteligible. Intenta con ello poner 
al descubierto un conflicto que se incuba debajo de él y que, exacer- 
bándose en su conciencia, le obliga a pasar más allá. Es un mismo im- 
pulso hacia la luz, un mismo anhelo de unidad, lo que eleva el mundo 
hacia la vida, la vida hacia el espíritu y el espíritu hacia Dios. Pero 
esta continuidad ascensional no debe de ningún modo suger"r una 
superposición estratificada, sino, por el contrario, una profundización 
progresiva. El universo de las razones está en el seno mismo del 
mundo de las cosas. Todo está. dentro. Penetrando el uno con el otro, 
el orden de la necesidad y el orden de la libertad, como el cuerpo por 
el alma, Blondel elude el dualismo ingenuo de las escuelas. Si los dos 
universos no coinciden, si aun se estorban el uno al otro, tanto que 
la conversión del uno en el otro nunca se opera completamente, esto 
es señal de que la contradicción permanece en nosotros: el rodeo por 
la exterioridad es la condición de la interioridad codiciada. La auto- 
nomía no se conquista sino bajo una ley de heteronomía. 

El segundo carácter de la filosofía de la acción—prosigue Dumery— 
es poner en libertad lo que hay de acción en el pensamiento y de 
pensamiento en la acción. D'scierne “en el interior de la acción una 
lógica inmanente o una ley interior por realizar; la acción no es ya 
una fuerza ciega, un principio de anarquia y como una irracional 
effusio ad exteriora; antes bien, «l'acte concret de la pensée vivante», 
con palabras del mismo Blondel. De modo simétrico, la filosofía de 
la acción reconoce en el pensamiento una in'ciativa subjetiva y una 
orientación dinámica. La inteligibilidad tiene, como la acción, su gé- 
nesis y su impulso: no está toda entera en ningún plano, no siendo 
cada respuesta parcial, sino un nuevo llamamiento de la totalidad. 
Así, las dialécticas gnoseológica y energética no son sino el doble 
aspecto de luz y de vida de un mismo esfuerzo espiritual de realiza- 
ción. Por esto, un tercer término aparece bajo la dualidad funciona! 
del pensamiento y de la acción: el ser o “el valor, participación vi- 
viente en la riqueza creadora del «Réalisant universel». Desde este 
momento, lo que el obrar une como síntesis a priori, la reflexión lo 
reúne y lo analiza como el mensaje de verdad y de vida del valor. 
A medida que la invención se desarrolla, el inventario se hace, a su 
vez, más rico: progresan el uno por la otra, pero como lo real no está, 
bunca saturado de ideal ni lo relativo de absoluto, el movimiento va 
hacia el infinito. 
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Dumery señala otro tercer carácter de la filosofía de la acción, y €s 
reconocer en todo pensamiento y en toda acción una dimensión re- 
ligiosa. Si el espíritu es ya, como cijo Pascal, una participación na- 
-tural en la infinitud divina, si el sujeto no se despierta ni se man- 
tiene despierto sino gracias a la iluminación del sujeto puro, será, pues, 
menester progresar siempre en la luz y tender a alcanzar, hasta en 
su centro inaccesible, la Fuente de toda claridad. El espíritu no to- 
lera techo n:nguno: es, ante la generosidad sin límite, una disponi- 
bilidad esencialmente ávida. Aspira, pues, no sólo a acrecentar su 
propia irradiación, sino a ser transfigurado. Por esto se impone ne- 
cesariamente la hipótesis de una regeneración pos:ble: el sujeto qui- 
siera ver con sus ojos a Dios. La Filosofía debe decir si esta ambición 
puede ser satisfecha y en qué condiciones. Necesita, cueste lo que 
cueste, alinear su propia verdad al margen de los misterios revelados 
y ver si el deseo de re-creación que tiene el espíritu puede tomar for- 
ma y realidad en el contexto de la gran síntesis católica. La dialéc- 
tica culmina sobre esta cumbre, dedonde la luz refluye sobre las ver- 
tientes dolorosamente gravadas: se puede entonces juzgar del nú- 
mero de apoyos que ha sido menester utilizar y superar. Todo esto: 
cosas, substancias, producciones inmanentes del espíritu, no eran 
nada más que medios: a todo ha sido menester renunciar. Pero cuan- 
do la acción es ofrecida libremente al Verbo, que es Luz y Vida, todo 
lo que había rechazado se le rinde. El esfuerzo de su pensamiento, el 
ímpetu de su ser, la exigencia de su querer son, en fin, colmados por 
esta accesión, hecha posible, a la altura de Dios. 

Se puede decir ahora, concluye Dumery, que la ciencia racional 
del espíritu está hecha, porque se ha desplegado hasta en su cuarta 
y última dimensión el mismo acto espiritual: el pensamiento alcanza 
el ser por la mediación de la acción abierta al espíritu cristiano. 

He aquí, en breve síntesis, el tan discutido itinerario blondeliano, 


R. C. 


P. DE SAINT-SEINE: La Aecouverte de la vie. Bloud € Gay, 1948. Un 
tomito en rústica de 164 páginas y ocho láminas. 


Es una amena y erudita exposición crítica de las expl'caciones, a 
juicio del autor no siempre convincentes, que el evolucionismo da de 
la aparición de toda la escala de los vivientes, incluso del hombre, 
en la terra. El autor, aunque con ligeros reparos secundarios, no tie- 
ne inconveniente en explicarse así la formación de nuestro cuerpo; 
pero en lo que no cede es en hallar en la hipótesis evolucionista la 
explicación de la aparición del espíritu que informa al cuerpo hu- 
mano. Ello exige la colaboración de otro espíritu—Dios—; y, acu- 
diendo a un precioso símil, presenta el caso del gladíolo o del lirio. 

10 
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De su tallo, en que están involucradas varias hojas verdes, van éstas 
destacándose y separándose, como de unas especies vivientes, por 
evolución, se formarían otras. Pero el ciclo del desarollo de esas 
plantas termina en su flor, que no es verde, como el tallo que coro- 
na; y la flor, para ser fecundada y orig'nar la semilla que la perpetúe, 
para ser algo terminado y no frustrado, necesita ce la colaboración 
de un extraño que, recogiendo el polen de sus estambres, lo deposite 
en los pistilos. Mas no ha de ser un extraño cualquiera, sino un ex- 
traño que se le parezca, a saber, una mariposa, como el espíritu del 
hombre, para ser éste un producto completo, necesita la colaboración 
de un extraño, espíritu como él, que le dé el ser, porque no puede pro- 
ceder del tallo filogenético de sus antepasados, como ni la flor del 
lirio o del gladíolo, de aspecto de mariposa, del tallo verde que ha 
terminado en ella. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


DocTOR TRINO PERAZA DE AYALA: La psiquiatría española en el siglo XIX. 
Consejo Superior de Investigaciones Científicas. Madrid, 1947, Un 
tomo en rústica de 162 páginas. 


El autor expone una completa visión de lo muy poco que puece 
presentar la psiquiatría española en el pasado siglo. Con amenidad, 
y la erudición que supone haber tenido que bucear para encontrar 
lo poco y no muy valioso que hay en ese sentido, salpica a veces de 
irónicos comentaros los catos históricos que recoge o las opiniones 
que afloran en la modesta literatura psiquiátrica de nuestros abue- 
los. Dejando a un lado algunos reparos episódicos que podrían ha- 
cerse, aunque en una revista de Filosofía no se puede callar que la 
ataraxia no es ideal estoico, sino epicúreo, y que la frase de que el 
hombre es la medida de todas las cosas es Original de Protágoras y no 
de Sexto Empírico, la obrita del doctor Peraza es una útil contribución 
de la cátedra de H'stória de la Medicina, de la que el profesor Laín 
Entralgo prologa esta obra, coincidiendo con él, desde el punto de 
vista de la REVISTA DE FILOSOFÍA, en que hubiera sido interesante, al 
menos para nosotros, que el doctor Peraza, con sus dotes de divul- 
gador histórico, hubiese recogido algo sobre el fundamento filosófico 
de las doctrinas psiquiátricas de Mata y de Nieto y Serrano, por 
ejemplo. 

ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 
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MIRCEA ELIADE: Traité da Histoire des Religions. París, Payot, 1949, 
405 páginas. 


La relevante actividad científica del antiguo profesor de Historia 
de las religiones de la Universidad de Bucarest, Mircea Eliade, es muy 
conocida por todos los familiarizados con la literatura de esta espe- 
cialidad. Desde 1936, fecha en que apareció su libro Yoga. Essai sur 
les Origines de la mystique indienne, donde Eliade se revela como im- 
portante indianólogo, después de un interesante viaje de estudios a 
la India, hasta hoy día, su labor científica ha sido fecunda e ininte- 
rrumpida. Jalones importantes dan testimonio de ella: Metallurgy, 
Magic and Alchemy (1939), la revista Zalmoxis, una de las más im- 
portantes en materia de estudios religiosos (1939-42), el reciente li- 
bro Techniques du Yoga (Gallimard, 1948), etc., constituyen otros 
tantos elementos para preparar al lector, al enfrentarse con el Tra- 
tado de Historia de las religiones que la editorial Payot acaba de 
publicar, con una presentación de Georges Dumézil. El sumario del 
libro lo coloca, si es posible fijar un esquema general en esta materia. 
dentro de la «ciencia de la religión». Los quince capítulos que inte- 
gran el trataco están destinados, respectivamente, a las siguientes ma- 
terias: estructura y morfología de lo sagrado, el cielo (dioses urania- 
nos, ritos y símbolos celestiales), el sol y los cultos solares, la luna y 
la mística lunar, el agua y los símbolos acuáticos, las piedras sa- 
gradas (epifanías, símbolos y formas), la tierra, la mujer y la fecun- 
didad, la vegetación, símbolos y ritos de la renovación, la agricultura 
y los cultos de la fertilidad, el espacio sagrado (templo, palacio, «cen- 
tro del mundo»), el tiempo sagrado y el mito del eterno retorno, mor- 
fología y función de los mitos, la estructura de los símbolos. Cada 
capítulo tiene, como observa el mismo autor, una arquitectura es- 
pecial, un estilo propio. En vez de abordar una, definición apriórica de! 
fenómeno religioso, el autor presenta los elementos estructurales de 
la morfología y las modalidades de lo sagrado y ofrece los elementos 
esenciales de un sistema coherente que servirá para discusiones fina- 
les sobre la esencia de la religión. De esta manera logra evitar, cosa 
en general poco corriente en este género de investigaciones, los peli- 
gros de un óptica «occidental» o «evolucionista» en el estudio de 
la totalidad del fenómeno religioso y salva la unidad del mismo, en 
su aspecto morfológico como en su aspecto antropológico e histó-- 
rico. «Continuando durante siete años de intensa labor—escribe Geor- 
ge Dumezil, al comentar el libro de Eliade—, el curso de iniciación 
que lo justificó, hizo que fuera llevado a cabo. Ardiente, emprendedor, 
armado con una inmensa lectura y una rigurosa formación de india- 
nista, el señor Eliade ha hecho mucho para nuestros estudios.» Al 
lado de una enorme cantidad de material sobre el pensamiento mí- 
tico, que sirve para una admirable interpretación de lo que Eliade 
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liama «hierofanías cósmicas» y para una auténtica dialéctica de lo 
sagrado, encontramos puntos de vista y nociones que, superando los 
límites estrictos de la materia, podrán ofrecer un día puntos de par- 
tida para un tipo más amplio de investigaciones. Arquetipos y re- 
petición, mito del eterno retorno, teoría de la madre tierra, estruc- 
tura de los mitos, nostalgia del paraíso, son otros tantos elementos 
sugestivos y extraordinariamente útiles para una auténtica filosofía 
de la religión y teoría de la cultura. 


GEORGE USCATESCU. 


ONU 


. 


LA ASAMBLEA DE, GALLARATE (ITALIA) 


Se han reunido este año, del 6 al 9 de septiembre, los «filósofos 
cristianos» de Italia en Gallarate (Milán), para tratar, como en años 
anteriores, de temas vitales de la filosofía. 

El del año actual ha sido «el problema moral». De él han sido po- 
nentes los profesores Padovani, de Padua, y Bataglia, de Bolonia, cu- 
yas ponencias fueron discutidas por unos cuarenta asistentes, entre 
los que figuraban profesores de filosofía de casi todas las Universida- 
des de Italia: Stefanini, Flores d'Orcass, Gentile y Rossi, de Padua; 
Carlini, de Pisa; Pelloux y Rotha, de la Universidad Católica de Mi- 
lán; Lazzarini, de Cagliari; Capone, ce Florencia; Sciacca, de Génova; 
Bonafede, de Palermo; Carbonara, de Catania; Ottaviano, de Roma; 
Bontadini y Petruzelli, de Pavía; Bongioanni, de Turín; Chiavacci, de 
Florencia; las Ordenes religiosas e instituciones eclesiásticas estaban 
también brillantemente representadas por el P. Mattai, salesiano; 
los PP. jesuítas Scimé, Delenogare, Morándini (este último de la Uni- 
versidad Gregoriana); el P. D'Amore, dominico, redactor de Sapienza; 
el P. Bozetti, superior de los Rosminianos; el P. Fabro, de Propagan- 
da Fide; monseñor Zamboni, de Verona. Como invitados extranjeros 
asistieron los profesores Raeymaeker, de la Universidad de Lovaina; 
De Corte, de la de Lieja; Regis Jolivet, de las Facultades Católicas 
de Lyon; y de España, en representación del Instituto «Luis Vives», 
especialmente invitados, su director, don Juan Zaragúeta, y su secre- 
tario, el P. José Todolí, O. P. 

Como secretario y promotor de la reunión actuó, con su acreditada 
competencia y discreción, el P. Giacon, S. J., profesor de la Univer- 
sidad de Padua. 

Imposible recoger en esta breve reseña el rico contenido de las 
discusiones habidas en torrio al tema propuesto, y que verán la luz en 
su volumen correspondiente. En ellas se recogieron los varios aspectos 
que el problema ofrece, y que fueron enjuiciados a la luz del pensa- 
miento tradicional (aristotélico-escolástico)», y también a las de las 
corrientes idealistas, muy cultivadas en Italia, Limitémonos a resu- 
mir las posiciones mantenidas por los participantes españoles, don 
Juan Zaragieta y el P. José Todoli. 

Don Juan Zaragúeta juzgó indispensable, si se ha de hacer algún 
progreso en el estudio del problema moral, ante todo, considerarle en 
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los v1versos planos en que se sitúa, y después desdoblarlo en los varios 
problemas que en él se hallen latentes. 

A) Tocante al primer extremo, hizo notar que la moral: 1) Se 
da, desde luego, en la llamada «vida moral» de los hombres, sin ex- 
cluir a los filósofos. 2) De esta moral «vivida» se pasa a la moral «re- 
presentada» en las descripciones de los etnógrafos, y en la llamada 
«fenomenología moral», que debe aplicarse, sobre todo, a la enorme 
variedad de instituciones y formas morales que nos brinda la Geo- 
grafía y la Historia. 3) Finalmente, nos es dado abordar críticamente 
el problema moral, buscando su fundamentación última, antes de tra- 
zar sus primeros principios, sus formas más determinadas y hasta sus 
soluciones casuísticas. 


B) Ahora bien: en este problema moral, cifrado axiomáticamente 
en el bonum est faciendum, malum vero vitandum, distingue el señor 
Zaragúeta dos problemas: el primero, teórico, de la definición del 
bien y del mal; el segundo, práctico, de su. realización: 1) El Bien se 
define como un valor (y no el único de los valores, puesto que se dan 
también el cuantitativo de grandeza y los cualitativos de Verdad y de 
Belleza), y como tal es captado por la conciencia en su primera con- 
dición. Sus formas de bien útil, deleitable y honesto, agotan su va- 
riedad; pero conviene enfocarlos hacia el ser en sus tres funciones 
cardinales de ser-objeto, ser-acto y ser-sujeto, o persona. 2) En cuanto 
a la realización del Bien, tiene lugar, ante todo, a través de la Na- 
turaleza, y luego, por el agente humano, considerado en su aspecto 
puramente natural (actus hominis, ya sean fisiológicos, ya psicoló- 
gicos, pero meramente espontáneos), y en su aspecto propiamente 
humano (actus humani), plenamente valiosos, y, por ende, intrínse- 
camente morales, sea como obligatorios, como aconsejados, o como fa- 
cultativos. 

C) Por lo que hace a la fundamentación de la Moral, será dis- 
tinta según se trate del primero o del segundo problema. Desde luego, 
es de admitir una primera «intuición», tanto del Bien moral (prin- 
cipio de «dignicad» del ser) como de su obligatoriedad (principio de 
la «legalidad» del ser, que en la condición moral se da en forma de 
«ley natural» o de «ley positiva»). Pero también cabe y procede buscar 
a dicha intuición una fundamentación última, que no se halla sino 
en la referencia al Ser Absoluto, Dios, como Causa ejemplar de todo 
bien y como Voluntad imperativa de su realización. Para todo ello 
hay que tener en cuenta la «integridad» de la conciencia humana, y, 
por lo:mismo, el señor Zaragúeta no se muestra propicio a cifrar el 
criterio moral, como se pregonaba en la reunión de Gallarate por al- 
guno de sus ponentes, en la simple «razón» como facultad anímica 
parcial y de sentido lleno de equívocos. 


Como complemento de su intervención, el señor Zaragúeta presen- 
tó a la reunión una comunicación destinada a ser publicada en sus 
Actas, acerca de «La inserción de la filosofía de los valores en la 
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Moral tradicional». Según el señor Zaragúeta, es importante, y aun 
urgente. la asimilación, por parte de la filosofía moral tradicional, 
de las ricas perspectivas abiertas al pensamiento filosófico por la lla- 
mada «axiología», o filosofía de los valores, que, sin confundirse ni 
separarse, se agrega hoy a la tradicional Ontología, o filosofía del ser. 

D) Las antiguas «propiedades trascendentales» del ser—bondad, 
belleza, verdad—se señalan en una nueva disciplina como «valores» 
del mismo, que no son tanto objeto de conocimiento cuanto de es- 
timación, como lo son de desestimación los «contravalores», la mal- 
dad—fealdad y falsedad—, pudiendo darse dentro de cada una de 
estas discusiones una gran variedad de valores, antivalores, que.afec- 
taban al Ser como objeto, como acto O como sujeto en la vida hu- 
mana. Y aun antes del reconocimiento de tales valores «cualitativos», 
se halla el del valor «cuantitativo» de «grandeza», o «pequeñez», tam- 
bién en sus múltiples direcciones. 

E) La realización Ge tales valores por la voluntad humana (úni- 
ca en la que logran un carácter plenamente moral), comprende hasta 
cuatro problemas: 

1) El ontológico del área de «potencialidad» de dicha voluntad 
en su fuero externo e interno. y 

2) El axiclógico de la obligatoriedad de actuar dicha potenciali- 
dad en una dirección determinada, en razón de los valores en ella im- 
plicados. 

3) El lógico de la formación de la «conciencia moral», en la do- 
ble prosecución de la «veritas facti» (ontológica) y de la «veritas juris 
(axiológica); el ético de la «conducta moral», consiguiente a todos 
los anteriores, y en el que es dado distinguir su aspecto psicológico 
(deliberación, resolución y ejecución de la voluntad) y su aspecto 
moral (tentación, responsabilidad, virtud y vicio, satisfacción o arre- 
pentimiento y enmienda de la conducta). 

El P. Todolí presentó su trabajo bajo el tema «La persona como 
vía de solución al problema moral». Tomando como motivo de 
su trabajo la dualidad racional e irracional, trascendente e in- 
manente, teórico y místico, razón y vida, que tanto el profesor 
Padovani como el profesor Bataglia han hecho notar en sus res- 
pectivas ponencias como antinomias dentro del problema moral, el 
profesor Todolí cree que todos esos términos encuentran su unión 
y solución precisamente en el hombre substancialmente «uno», aun- 
que compuesto de cuerpo y espíritu, es decir, en la «persona humana». 
El hombre es un límite entre los seres meramente espirituales y los 
meramente corporales, su ser espiritual le hace consciente, libre. Su 
ser corpóreo hace que lo que serían leyes necesarias en lo meramente 
espiritual, queden de algún modo circunstanciados por los fenoménico. 

Así se explica que la moral no venga dada solamente por los 
dictámenes del espíritu, sino también por el objeto exterior y las 
circunstancias que le rodean. La libertad viene a jugar un papel in- 
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termedio entre la absoluta necesidad de los principios morales y 
las condiciones contingentes del objeto. Lo inmanente y lo trascen- 
dente, lo racional y lo irracional, tiene, pues, su explicación en la 
persona humana, sujeto de la moralidad. 

Pero al poner así la persona humana como fundamento de lo 
ético, no se puede tomar ese término, ni en sentido kantiano ni 
hegeliano. La persona no es algo absoluto; está en el mundo como 
un ser puesto en la existencia, y recortado en su origen y en su 
dirección por una causa primera y una causa final. Entre una y 
otra adquiere sentido el proceso moral. 

Tampoco se puede tomar la persona como algo parcial del hom- 
bre. Idealismo, racionalismo, voluntarismo, sentimentalismo, son sis- 
temas que en su mismo término significativo expresan su falsedad 
o su parcialidad, que también es un modo de falsedad. Siendo el 
hombre substancialmente «uno», su actividad es también «una». El 
hombre es una armonía dinámica. Todas esas partes que la integran 
tienen su función propia en el conjunto. Cualquiera que se excluya, 
excluye la posibilidad de una solución auténtica. Es un sistema de 
fuerzas que ha de estudiarse en sí y en sus relaciones con el Ser y 
los seres. Sólo así se podría llegar a la solución del problema moral. 

El profesor Todolí tuvo, además, una interesante intervención en 
un momento en que se tocó el tema de Las relaciones entre religión 
y moral. 

El profesor Zaragúeta y el profesor Todolí han dejado una mag- 
nífica impresión del valer de la actual filosofía española, al mismo 
tiempo que traen una grata impresión del significado del convenio de 
filósofos cristianos de Gallarate. 

Madrid, septiembre 1949. 


INSTITUTO FILOSOFICO DE BALMESIANA 


Se inaugurará el próximo día 8 de octubre el Instituto Filo- 
sófico de Balmesiana, de Barcelona. 

A las nueve de la mañana, el Excmo. Sr. Obispo de la Diócesis 
de Barcelona, y Presidente de Honor del Instituto, celebrará la Santa 
Misa, después de la cual se entonará el himno al Espíritu Santo. 

El Rdo. P. Fernando M. Palmés, S. I., Director general de Bal- 
mesiana, expondrá a continuación la naturaleza y cometido de esta 
nueva Sección de Balmesiana, concebida e iniciada originariamente 
por el Rdo. P. Ignacio Casanovas, $. I. 

Alocución por el Excmo Dr. D. Tomás Carreras Artáu, del Patro- 
nato de Balmesiana, sobre el tema «El espíritu balmesiano en Filo- 
sofía». 


Antes de cerrar la inauguración oficial del Instituto Filosófico, el 
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Excmo. Sr. Obispo de la diócesis dirigirá la palabra y dará la bendi- 
ción. 

Las actividades del Instituto para el presente curso se desarro- 
llaron en tres direcciones: conferencias, curso nocturno para hom- 
bres y trabajos de investigación. 


IX CONGRESO INTERNACIONAL DE PSICOTECNIA 


Ha salido para Berna, donde tendrá lugar el 12 de septiembre el 
IX Congreso Internacional de Psicotecnia, la Comisión española, es- 
pecialmente invitada, que participará en dicha reunión. 

La preside el Doctor José Germain, Jefe del Departamento de Psi- 
cología Experimental del Consejo Superior de Investigaciones Cien- 
tíficas, y la integran: D. Mariano Yela, colaborador del mismo De- 
partamento; D. Ricardo Ibarrola, Director del Instituto Nacional de 
Psicotecnia, y D. José Mallart, Profesor del mismo Instituto; D. José 
Plata, Psicotécnico del Colegio Nacional de Ciegos; D. Manuel Villar, 
Secretario del Instituto Nacional de Psicotecnia; D. Manel Borrás, 
Director ddel Instituto Psicotécnico de Barcelona; D. J. M. Pigéns, de 
la Facultad de Medicina de Barcelona, y la señorita Nuri Lladó, Psi- 
cóloga del Hospital Clínico de Barcelona. 


CONGRESO INTERNACIONAL DE PEDAGOGIA EN SANTANDER 


Durante el pasado verano—desde el 19 hasta el 26 de julio—tuvo 
lugar en Santander y San Sebastián el Primer Congreso Internacio- 
nal de Pedagogía, celebrado en España en conmemoración del tercer 
centenario de San José de Calasanz. Su organización y dirección fue- 
ron llevadas por el Instituto «San José de Calasanz» de Pedagogía, 
del Consejo Superior de Investigaciones Científicas, y el marco en que 
discurrieron las sesiones deliberativas fué la magnífica Residencia 
instalada en el Seminario de Monte Corbán. 

La laboriosa preparación que, desde el año pasado, emprendieron 
el Director y los colaboradores del «San José de Calasanz», se vió 
premiada por el extraordinario eco que su llamamiento despertó, no 
sólo en España, sino, y esto es lo más admirable, en el extranjero. 
Una de las características más acusadas de este Congreso fué, preci- 
samente, la gran concurrencia de personalidades de relieve dedicadas 
a los estudios y las prácticas pedagógicas y el enorme volumen de 
comunicaciones que fué preciso seleccionar y clasificar para su dis- 
cusión y estudio. Esta abundancia de aportaciones no estuvo en re- 
lación con el tiempo disponible, y obligó a apresurar el ritmo de las 
discusiones, que siempre fueron movidas e interesantes, acusando el 
gran interés que estas materias despertaban entre lcs asistentes. 
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Por la gran extensión que modernamente abarca la Pedagogía, 
se hizo necesario distribuir el trabajo entre cinco Secciones de es- 
tudio, que se hicieron cargo, respectivamente, de los Fundamentos fi- 
losóficos y teológicos de la educación, de la Evolución histórica de 
la educación en los tiempos modernos, de la Formación del profeso- 
rado, de la Psicología del educando y didáctica y de la Educación po- 
pular. Estas divisiones de la materia a discutir no fueron, sin embar- 
go, cuadros rígidos a los que tuviesen que ceñirse todas las comuni- 
caciones, sino que el criterio de los encargados de seleccionar los 
trabajos fué más bien amplio y generoso. De este modo, a pesar de 
la variedad de las Secciones, se mantuvo una gran unidad de visión 
en todas las deliberaciones, desde las dedicadas a estudios puramen- 
te teóricos hasta las orientadas preferentemente a una práctica in- 
mediata. Todos los temas sugeridos por el título de las diversas Sec- 
ciones tenían su importancia, aunque desde distintos puntos de vista. 
No obstante, la primera Sección, por su generalidad y extensión, cua- 
draba mejor con las características del Congreso y se prestaba a con- 
clusiones de mayor alcance y dde más universal aplicación. A conti- 
nuación, la Sección de Historia enlazaba la teoría de los fundamen- 
tos con la perspectiva más bien práctica de las restantes Secciones. 
A la unidad de la labor del Congreso contribuyeron también las dos 
sesiones generales, que, junto con la inaugural y la de clausura, re- 
unieron a todos los congresistas para fijar su atención en temas de 
interés general, de carácter preferentemente informativo. 


A pesar de que la premura del tiempo obligó a los congresistas a 
un esfuerzo excepcional, la animación no decayó un momento en 
ninguna Sección, y las discusiones llegaron a apasionar hasta a los 
meros asistentes. Contribuyeron a elevar el nivel intelectual de las 
deliberaciones las personalidades, tanto españolas como extranjeras, 
que en ellas intervinieron, representantes, en su mayoría, de orga- 
nismos docentes de gran tradición y reconocido crédito. La misma 
tensión del esfueerzo puesto en el trabajo hizo más agradables las 
excursiones con que se distrajo el ánimo de los congresistas y que 
dió ocasión a muchos extranjeros y a no pocos nacionales para co- 
nocer la hermosa región montañesa y las bellezas que la mano del 
hombre añadió a las de la Naturaleza, desde las pinturas prehistó- 
ricas hasta los palacios de que alardean con razón tantos pueblos de 
la provincia. Ya en San Sebastián, y en una reunión previa a la 
solemne de clausura, se dió lectura pública a las conclusiones en que 
cada Sección cristalizó su labor de varios días. Dentro del mejor es- 
píritu, la sesión de clausura, con los discursos del Director del «San 
José de Calasanz» y del Excmo. Sr. Ministro de Educación Nacional, 
vino a poner digno remate a los trabajos del Congreso. 


Respecto a las conclusiones en que se condensa la labor realizada, 
tal vez pequen de numerosas. Parece ser que la misión de un Congre-= 
so no ha de ser la elaboración de un cuerpo de doctrina, sino señalar 
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unos rumbos generales, relegando la determinación de los métodos 
particulares de aplicación a otros organismos. Su misión es orientar 
y alumbrar, no conducir y llevar. Quizá. algunas de las conclusiones 
pretenden, en su entusiasmo, hacer lo último. No obstante, entre ellas 
se encuentran, a nuestro juicio, las suficientes esenciales, capaces de 
hacer luz en el campo de los estudios y de las prácticas pedagógicas, 
que, en virtud precisamente de la acelerada evolución en que se ha- 
llan, presentan actualmente lamentables confusiones y no poca des- 
orientación. Por otra parte, todas ellas están inspiradas por un pro- 
fundo sentido católico, lo que demuestra que la «discusión serena, 
lejos de apartar, hace coincidir con el pensamiento de la Iglesia, 
puesto que en las deliberaciones rigió la más generosa libertad de 
expresión y de pensamiento, y no todos los congresistas figuraban en 
las filas del catolicismo. Por su generalidad destacan las conclusiones 
de la primera Sección, y entre ellas fué el tema fundamental la que 
establece que la educación tiene por fundamento la persona humana 
en su estado actual real, es decir, no la pura naturaleza humana en 
sí. estado, como si dijéramos, ideal, teórico, sino tal y como se en- 
cuentra de hecho en el momento en que sobre ella incide la edu- 
cación. Esto supone que la filosofía no basta para explicar y funda- 
mentar satisfactoriamente la educación, del mismo moco que no 
basta para explicar exhaustivamente al hombre concreto. En éste 
hay misterios que sólo con ayuda de la teología pueden dejar de serlo, 
pues no en vano, de hecho, el hombre es una naturaleza caída, afec- 
tada esencialmente por el pecado original, y supone, por tanto, una 
antropología con una dimensión teológica si pretende ser exacta y 
total. 

En definitiva: el Congreso fué un magnífico exponente de la vita- 
lidad intelectual de la España de hoy. Sólo en un medio acreditado 
por una tradición cultural muy grande, y con una pujanza re- 
conocida, se pueden congregar tan gran número de persnalidades 
destacadas de todos los países. Entre los doscientos asistentes al Con- 
greso se hallaban representantes de los centros especializados más 
acreditados del mundo, figuras destacadas en las investigaciones 
peuagógicas. Así se explica que, a pesar de la enorme canticad de 
aportaciones admitidas, con un criterio tal vez excesivamente bené- 
volo, y de la repetición de temas que necesariamente se había de 
proáucir, el nivel alcanzado por el Congreso fuera excepcionalmente 
elevado. Si la premura del tiempo disponible hubiera permitido una 
mayor lentitud en las deliberaciones y una más rigurosa depuración 
de los trabajos hubiera restringido el material de estudio, el resul- 
tado, ya que no más eficaz, hubiera sido. al menos, más brillante. 
Creemos, sin embargo, que este proceder tan generoso en la discri- 
minación de trabajos ha sido una de las notas más simpátcas y, a 
la larga, quizá, más eficaces de este Congreso; son muchos los estu- 
diosos noveles que han tenido así ocasión de hacer sus primeras ar- 
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mas en una reunión de tanta categoría, y ciertamente supieron suplir 
con su entusiasmo y laboriosidad la falta material de preparación 
que acusan sus pocos años. Son seguramente adeptos entusiastas 
que se hia granjeado la Pedagogía para en adelante, y, por si era poco 
el gran interés que semejantes estudios despiertan hoy en el mundo, 
se puede contar desde ahora con nuevos investigadores excitados y 
orientados por la magnífica sacudida con que los afectó el Congreso 
Internacional de Pedagogía. 

La organización fué sencillamente admirable. No parece posible 
que, contando con tan escasos medios, funcionase tan maravillosamen- 
te la máquina administrativa que hubo que montar al efecto, Si algún 
pequeño fallo de tipo material se observó, sirvió para demostrar que 
hay obstáculos que la más clara inteligencia al servicio de la más te- 
naz voluntad no puede superar. Nada merecía tanto la asistencia de- 
cidida como el breve grupo de entusiastas que no regatearon esfuer- 
zo alguno para lograr el éxito en tan gran empresa. 

Eso fué el Congreso: unos días llenos de provecho para la Peda- 
gogía y de gloria para la patria en que se celebró. 


LAS CONVERSACIONES CATOLICAS INTERNACIONALES 
DE SAN SEBASTIAN 


Como en años anteriores, se han celebrado éste, del 6 al 12 de 
septiembre pasado, las Conversaciones Católicas Internacionales de 
San Sebastián. La concurrencia fué numerosa, de más de cuarenta 
conversantes intelectuales católicos franceses, italianos, belgas, in- 
gleses y españoles. 

Las Conversaciones fueron orientadas y dirigidas por la alta auto- 
ridad de Su Ilustrísima el doctor Fidel García, obispo de Calahorra, 
y comenzaron por una misa de Espíritu Santo, oficiada por Su Emi- 
nencia Reverendísima el nuncio de Su Santidad, monseñor Cicogna- 
ni, que presidió con Su Ilustrísima el obispo de Calahorra la sesión 
solemne de apertura en la sala de honor de la Diputación de Gui- 
púzcoa. 

El programa de trabajo de este año incluía la terminación del 
estudio de la declaración de derechos de la persona humana, así como 
el tema nuevo «El dirigente de opinión pública y la armonía entre 
los pueblos». 

El primer trabajo, sabiamente dirigido por Su Ilustrísima el obis- 
po de Calahorra, se estudió en la sesión, y el segundo tema fué ob- 
jeto de numerosas intervenciones en los plenos. 

La tabla de derechos de la persona humana quedó redactada, con- 
viniéndose, sin embargo, que una Comisión especial estudiara la 
redacción definitiva de los artículos concernientes con el derecho al 
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culto a Dios, dada la índole delicada de estos artículos dentro de la 
sociedad internacional. 

Sobre el segundo tema se recogieron «interesantes conclusiones, 
consecuencia de las orientaciones generales expresadas en las dife- 
rentes intervenciones. 

Los conversantes quedaron muy complacidos de la excelente or- 
ganización y atenciones de la Comisión organizadora y de las autori- 
dades de San Sebastián. 


PRIMERA ASAMBLEA DE LA UNION MUNDIAL DE SOCIEDADES 
CATOLICAS DE FILOSOFIA DE FRIBURGO 


El día 17 de septiembre pasado, a continuación del Congreso de 
Filosofía de Sociedades de Lengua Francesa de Neuchátel, se celebró 
en Friburgo la Primera Asamblea de la Unión Mundial de Socieda- 
des Católicas de Filosofía. 

La Asamblea reunió a veintidós participantes, representantes de 
catorce Sociedades de Norteamérica, Canadá, Francia, Bélgica, Ale- 
mania, Austria y España, de la que asistió como Sociedad adherida 
el Instituto «Luis Vives», representado por don José Pemartín. 

La Asamblea se celebró en el aula máxima de la Universidad de 
Friburgo, actuando de secretario de la misma el Padre Bochenski, 
secretario de la Unión Mundial, siendo presidida por monseñor Man- 
sion, de la Universidad de Lovaina, y bajo la presidencia de honor 
de Su Ilustrísima el obispo de Friburgo, Neuchátel y Ginebra. 

Después de una amplia discusión, quedó constituida definitiva- 
mente la Unión de Sociedades Católicas de Filosofía, aprobándose su 
Junta directiva, como asimismo su Reglamento. 

El señor obispo impartió su bendición a los asistentes, dirigién- 
dose un telegrama a Su Santidad el Papa, anunciándole la consti- 
tución de la Sociedad e implorando su bendición para sus activida- 
des, quedando así la Filosofía española incorporada a tan importan- 
te Unión Mundial. 

El reverendo Padre Bochenski, O. P., y los demás organizadores 
de esta Unión, acogieron con la mayor cortesía y cordialidad a ios 
asistentes a esta importante reunión, entre los que saludamos a los 
profesores Sciacca y De Koenick, de grata memoria entre nosotros. 


LIBROS RECIBIDOS 


SYMCHA JERZY SCHWARZSTEIN.—PsyChologie et philosophte. Leeman freres 
y Cia. Zurich, 1945. 

ISMAEL QUILES, S. J.—Tratado de la unidad del entendimiento contra 
los Averroístas, por Sto. Tomás de Aquino. Espasa-Calpe Argenti- 
na, S. A. 1946. 
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ISMAEL QUILES, S. J.—Sam Isidoro de Sevilla, Espasa-Calpe Argenti- 
na, S. A. 1945. 
JEAN ROSTAND.—L'Homm€. Introduction a Vétude de la biologie hu- 
maine. Gallimard. París, 1926. 
RAUL MONTANDON.—Les Radiations humdines, Alcan. París, 1927. 
MARGUERITTE LOO0sLI-UsTERI.—CiNq études sur le test de Rorschach. 
Caravela Ltda. Río de Janeiro, 1946. 
DOMENICO ANTONIO CARDONE.—/] Divenire e V'Uomo. Ricerche Filosofiche. 
1944. 
DANIEL CH. RistorF.—Le temps et les valeurs. Paul Attinger, S. A. 1945. 
Neuchatel. 
RENNIE y WOoDwaArD.—Mental Health in Modern Society. The Com- 
monwealth fund. New-York, 1948. 
PAUL SANDOR.—Histoirg de la Dialectique. Nagel. París. 1947. 
W. J. VERDENIUS and J. H. WaszINK.—Aristotle. E. J. Brill. Leiden, 1946. 
G. HAUSER.—Geometrie und Philosophil. Raber. Luzern, 1946. 
MICHAEL POLANYI.—SCience, Faith and Society. Geoffrey Cumberelege. 
London, 1946. 
DOROTHEE SOLOMONIDIS.—ESquisse d'une Ariologie Sacha et Typo- 
logique. Université de Géneve. 1946. 
JOANNES B. MANYA.—Theologumena. Vol. 1. De Deo cooperante. Edi- 
torial Balmes. Barcelona, 1946. 
JOANNES B. MANYA.—Theologumena. Vol. 11. De rati0one peccati poenam 
inducentis. Editorial Balmes. Barcelona, 1947. 
JOANNES B. MANYA.—Melanges Auguste Pelzer. Université de Louvain. 
1947. 
LuiGI BAGOLINI.—Esperienza Giuridica e Politica nel pensiero di David 
Hume2e. Circolo Giuridico della Universitá. Siena, 1947. 
JENARO SALINAS (QUIROGA.—E!iCA, Universidad de Nuevo León. Méjico, 
1947. 
DONALD WILLIAMS.—The Ground of Induction. Massachusetts. Cam- 
bridge, 1947. 
JACQUES MARITAIN.—De Bergson a Thomas D'Aquin. Paul Hartman. 
París, 1947. 
AUGUSTO GUZZO.—L”Io e la ragione. «Mocelliana». Brescia, 1947. 
FELIPE ARAGUES PÉREZ.—Lutero y Rousseau. Institutición «Fernando el 
* Católico». Zaragoza. 1947. 
GERRIT MANNOURY.—Les Fondements Psicho-Lingiistiques des Mathe- 
matiques. Editiones du Griffon. Neuchatel. 1947. 
WILLIAMS JAMES.—Selected papers On Philosophy. Everyman's Library. 
London, 1946. 


